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तगरात्म-निंबदन 


लगभग तीन वर्ष पूर्व जबलपुर भभिवेशनके समय भ्र० भा दिं० जैन 
विदृत्परिपदने एक प्रस्ताव पारित कर निश्चय-न्यवहार शोर नि्ित्त- 
उपादान श्रादि विषयोके सांगोपाग विशद विवेचलकों लिए हुए 
निवन्ध लिखे मानेकी श्रावश्यकता प्रतिपादित की थी | हि 
तो मेरा इस शोर विशेष ध्यान नहीं गया था किन्तु इसके कुछ 
हो दिन वाद जब कलकत्तानिवासी प्रियवन्धु वशोधरजी शाम्त्री, एम०ए० 
ने मेरा ध्यान इस ओर पुनः पुतः विशेषरूपमे भ्राकुटट किया तब अवश्य 
हो मुझे इस विपयपर विचार करना पडा । प्रस्तुत पुस्तक उसीका फल है। 

पुस्तक लिखे जानेके वाद श्रपना कर्तव्य समभक्तर सर्वप्रथम मैने 
इसको सूचना विद्वत्परिपदकों दी । फस्वलप मेरे ही नगर बीना 
इंटावार्में सब विद्यातोकी सम्मति पूर्वक विद्द्गोप्ठोका जो प्रमिद् 
भ्रायोजन हुमा उप्ते सम्राजक्े लगभग ४२ विद्भावोनें और कतिपय 
प्रमुख त्यागी महानुभावोने भाग जिया । उनमेंसे कुछ प्रमुख त्यागी भ्रौर 
विद्वानोके ताम इस प्रकार हैं--१ श्रद्वेय १० वशोधरजी न्यायालकार, 
२ श्रोमान्‌ ब्र० हुकमचन्दजी सलावा, है श्रीमात्‌ १० जगन्मोहतलालजी 
शास्त्री कटनी, ४ श्रीमान्‌ ५० कैलाशचन्द्रजी शास्त्री वाराणसो, 
पू श्रीमान्‌ १० जीवन्धरजी न्यायतीर्थ इद्दौर ६ श्रीमान्‌ प० दयाचन्दणी 
शास्त्री सागर, ७ श्रीमान्‌ प० पन्‍नालालजी साहित्याचार्य सागर, ८ 
श्रोमान्‌ प्रो० खुशहालचन्ददी एम० ए०, साहित्याचार्य वाराणसी, ९ 
श्रीमान्‌ प० नाथूनानजी सहितासूरि ४दौर,१० श्रीमान्‌ १०लालवहादुर जी 
एम०ए०, साहित्याचार्य दिल्ली ११ श्रोशनन्‌ प० वशीधरजी व्याकरणाचार्य 
वीना, १२ थ्रीमान्‌ प० बालचदजी शास्त्री सोलापुर, १३ श्रीमान्‌ 


( + ) 


डा० राजकुमारजी एम० ए०, साहित्याचार्य आगरा, श्रौर१४ श्रीमान्‌ प० 
श्रभवचन्द्रजी शास्त्री श्रायुवेंदाचार्य विदिशा श्रादि । 

विह्वद्गोष्ठीका कार्यक्रम प्रसिद्ध श्रुततिथि श्रुतपचमीसे प्रारम्भ हेकर 
लगभग एक सप्ताहका रखा गया था। उममे पस्तुत पुस्तकके बाचनके 
साथ विविध विपयोपर सागोपाय चरचा होकर श्रन्तमें विद्वत्तरिपदकी 
कार्यकारिणोने इस सम्बन्धमे सर्वसम्मतिस एक प्रस्ताव पारित किया। 
प्रस्ताव प० दयाचन्दजी शास्त्री सागरवालोने उपस्थित किया था। तथा 
उसका समर्थन श्रौर भ्रनुमोदन थ्रोमान्‌ प० जीवन्बरजी न्यायतीर्थ श्रौर 
ब्र० हुकमचदजीने किया था। पूरा प्रस्ताव इन शब्दोंमें हैं-- 


ज्वारतवर्षीय दि० जैन विद्वत्मरिपदृके जबतपुर अधिवेशनके प्रस्ताव 
पस्था २ से प्रेरणा पाकर गाननीय प* फूलचद्धजी शास्त्री बाराणसीने 
निमित्त-उपादान भ्रादि विषयोपर शोधपूर्ण स्वतन्त्र पुस्तक लिखी है। 
शास्त्रीजीकी इच्छा थी कि इस पुस्तकपर भारतवर्पीय दि० जैन विद्वत्परिपद्‌ 
के द्वारा श्रायोजित विद्वदृगोप्ठीमें विचार त्रिनिमय हो । तदनुमार दि० जैन 
समाज दीना सागरने श्रुतपचमीसे ज्येप्ट शुवत्ता ११ ( ३० भईसे ६ जून 
तक ) श्रपने यहाँ विद्ग दगोप्ठीका उत्तम श्रायोजन किया । दि० जैन 
समाजक वर्तमान इतिहासमें यह पहला भ्रवसर था जब इतने समय तक 
४ घटे प्रतिदिन सव विचारोक विद्वानोंने मतभेद होनेप्र भी महत्त्वपूर्ण 
विपयोपर गम्भीरता, तत्तरता तथा सौहार्दपूर्वक विवेचन दिये भ्रोर उस 
अ्रवसरपर प्रनेक सुझावोका आ्रादान-प्रदान किया गया । यह कार्यकारिणी 
शास्त्रीजी द्वारा पुस्तक लेखनमे किये गये भ्रथक परिश्रमकी सराहना 
करती हूँ । 


प्रस्तुत पुस्तकका नाम बहुत कुछ सोच विचारकर और श्रीमात्‌ 
प७० कैलाशचच्दजो शास्त्री प्रभृत्ति विद्वानोंसे सम्मति मिलाकर जैनतत्त्व- 
मीमासा' रखा है जो उममे प्रतिपादित विपयके अभ्रनुरूप हैं। इसका 
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“प्रावकथन! समाजमान्य प्रमिद्ध विद्वान पें० जगन्मोहनलालजों शास्त्रों 
कटनीने लिखा हैं। मेरी समभमे अपने प्रापतावनम उन्होंने बे ही व्यवस्थित 
ढासे नपे-तुले शब्दोगे उन सभी विपयाफों चाचा कर दो है गिना 
विस्तृत विवेचन प्रस्तुत पुस्तकम किया गया है। प्रावकथनमे पिडनजोने झौर 
भौ प्रनेक विधयोड़ी प्रामगिक चरचा वो है | प्रमगसे मेरे विपयम भो दो 
शब्द लिसे हूँ। में उनका किन शब्दोमें श्राभार मानें यह समभऊे बाहर हैं | 
परिइसजीफे प्रति भ्रपनी छूनभत्ता व्यवत्त वरता हँसना इतना ही लिखना 
पर्याण है वि वस्तुत मुझमें प्रशसाके योग्य एक भी गुण नहों है। दुमरेको 
बढावा देना इसे उनको सहज प्रकृति ही बहनी चाहिए । उनकी श्रोस्से 
हमे प्रायः प्रत्येक कार्यमें प्रोत्माहन झोर सहयोग मिलता प्रा रहा है। 
उसका पह भी एक उदाहरण हूं । 
यहाँ इतनी बात विशेषरूपमे उल्मेजनीय हैँ कि 'प्रशोक प्रशाणन 
मन्दिर! इस जामसे प्रस्नुत् पुस्तकफ्े प्रशाशनक्ा भार मैंने स्थय वहन गिया 
है। बदि झनुकूलना रहो प्रौर उचित सहयोग मिल सका तो 7प्ियर 
बनारसोदासजी, रूविवर दौजतरामजी, प्रवियर भूषद्धापजोीं फत्रिवर 
भैया मगवतीदासजी, कदिवर भागवदजी झ्रादि प्रौद प्रनुभवी प्िद्वानोने 
प्रध्यात्मके रहस्थकों प्रताशमे लानेबादा जो भी साहित्य विसा हैँ उसे 
संकलित करके योग्य सम्पादत भौर टिणगा आदिके साथ :म नामसे 
प्रकाशित वरनेका मेरा विचार है। तथा इसो प्रकारफा जो भी नम्म्त 
प्राइत साहित्य होगा उसे भो इसो नामके प्रन्तर्गन यवावमर प्रग्शित 
किया जाथगा । इनना प्रवश्य हैं कि यह स्वय कोई मम्पा नहीं है शोर ने 
इमे सम्थाका नये देनेका मेंस विचार हैं, श्रतएव जिन महानुभावोक्े 
नहंयोगसे यह साहित्य प्रकाशित होगा बह प्रकाशिन होनेके बाद उनके 
स्वापीन करता जाऊंगा । श्रध्यात्म जैनधर्मप्रा प्राण है भौर ऐसे साहित्य 
में उसके रहस्यके प्रकाशम आ्रानेमें महायता मित्रनों हैं तथा साहित्यका 
यह प्रमुख श्रग पूण होना चाहिए मात्र इसी पनौत ग्भिष्रायमे मेने इसे 
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व्यवस्थित सम्पादन सशोवनके साथ प्रकाशित करनेकी भावना है, श्रन्य 
कोई हेतु नहीं हैं। तथा इसी भावनात्रभ यह पुस्तक भ्रति स्वत मूल्यमें 
सर्व-साधारणके लिए सुलभ रहे इसलिए मैने इसका मूल्य मात्र १) रखा 
है। इससे लागतमे जो भी कमी होगी उसकी भविध्यम पूर्ति हो जानेकी 
ग्राशा है । 

इस प्रकार प्रस्तुत पुस्तकका पारम्भसे लेकर उसके प्रकाशित होने 
तकका यह सत्तिप्त इतिहास है। इसमें पूर्वमे उल्लिखित विद्वान, त्यागी 
तथा अन्य प्रगट और अ्रप्रण्ट जिन-जिन पुएय पुर्पोका हाथ हैं उन सबका 
में ग्राभारी ही नही कृतन भो हूँ । श्रव तो यह पुस्तक प्रकाशित होकर मवके 
समक्ष झा ही रहो है। हमे भरोसा है कि मार्गप्रभावनाके लिए प्रवचन 
भक्तिमे प्रेरित होकर किये गये इस मगल कार्यमे अ्रवतक हमे सवका जो 
उत्माह पूर्ण सहयोग मिला हैं, उसमें उत्तरोत्तर वृद्धि हो होगी। 
मोक्षमार्गमें जो मेरी अनन्य श्रभिरुचि हैं यह उस्तीका फल है । निश्चयसे 
इसमें मेरा कर्त त्व नामकों भी नहीं है। इसलिए उसों अ्रभिप्रायसे 
तत्त्वजिज्ञामु इसे स्वीकार करें । 


२/३८ भरेनी, शी 
वाराणसी | फ़लचन्द्र सिद्धार 
२०-८--६७० 


ग्राबकयन 


जैनधर्म 'जिन! का धर्म हैं। जिन वे है. जिन्होंने अपने विकारा पर 
प्रुषाय द्वारा विजय प्राप्त कर निज स्वरूप प्राप्त कर तिया हैं। जनम 
का मन्य नाम प्रात्मर्म है।यह तो आागम, झनुभव श्रौर युक्तिस ही 
सिद्ध हैं कि मत्तारमे जठ प्रौर चेतन जितने भी पदार्थ हू वे सब स्वतन्यह । 
जो शरीर समारी जीवके साथ वाह्म दृष्टिसे एव क्ेत्रावगाही हो रहा हैं वह 
भो पथक हैं । वस्तुतः इस सनातन सत्यका बोध न होनेसे हो यह जीव प्पने 
को भला हम्मा है। उत्तके दुघका निदान भी यही है । यद्यपि यह ससारी 
जीव दुख में मुक्ति चाहता है, परन्तु जब तथा झ्ात्मा-प्रतात्माका भेदविज्ञान 
होकर इसे ठोक तरहसे अपने प्रात्मस्वम््पकी उपलब्धि नहीं होती तय तक 
इसका दुखसे निवत्त होना प्मम्भव हैं। सबसे पहले इस यह जानना 
जम्री हैं कि मेरे ज्ञान-दर्शनस्व्रभाव प्रात्मासे भिन्न अन्य जितने जए़ 
चेतन पदार्थ है वे पर है। उतका परिगामन उनमें होता है और श्ात्मावा 
परिणमन प्रात्माम होता है । एफ द्रव्य दूमरे द्रब्यकों बलातू नही परिणमा 
सकता । यद्यपि काऊृतालीय न्‍्यायसे कभी ऐसा प्रसंग उपस्यित हो जाता हैं 
कि हम पदार्थका जैसा परिणमन चाहने हैं श्रोर उसके जिए प्रयल करते 
है, पदार्थका बैसा परिणमन होता हुम्ना देखा जाता हैं, प्रसलिए हम मान 
लेते हैँ कि इसे हमने परिणमाया, भ्रस्यथा इसका ऐसा परिणमन न होता । 
किन्तु यह मानना कोरा श्रम है श्रौर यही भ्रम मसारकी जट है। प्रतएवं सयमे 
पहले इस संपारो जीवको अपने ग्रात्मस्थ्रनूपफी पहिचानके साथ इसी भ्रम 
को दर करना है। इसके टूर होते हो इसके स्वावलम्बनका मार्ग प्रशम्त 
हो जाता है । स्वालम्बनका मार्ग बहो था मुकितिका मार्ग कहो, दोनों कयनों 
का एक हीं भ्रभिप्राय हैं। श्रतीत कापतमें जो तौर्थ कर सन्त महापुर्प हो 
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गये हैं वे स्वय इस मार्गपर चलकर मुक्तिके पात्र तो हुए हो। दुसरे 
ससारो प्राशिय्रोंकों भो उन्होंने प्रपनी चर्या और उपदेश द्वारा इस सन्मार्ग 
के दर्शन कराये । 


यह तो श्रतोत कालको वात हुई | वर्तमान युगकी दृष्टिस यदि विचार 
करते है तो इस युगम भो ऐपे भ्रगशित सन्त महामुद्ति हो गये है जो स्वयं 
तीर्थ करोंके मार्गपर चलकर अपने उपदेशद्वारा उसका दर्शन कराते भरा रहे हैं। 
उनमें परम पूज्य कुन्दकुन्द श्राचार्य प्रमुव है | उतके द्वारा प्रणीत समयसार, 
प्रवचनसार, पञ्चास्तिकाय श्रौर नियमसार श्रादि ग्रन्थ समारकी चालू 
परिपाटीसे भिन्न आत्मस्वरुपका दर्शन कराते हैं। उनके इन उपदेशोसे 
लौकिक जन विचकते हैं । उन्हें ऐम्ता मालूम पहता हैं कि जिन आ्राधारो 
पर हम भ्रपना भ्रस्तित्व मानते भारहे हैं वे खिमक रहें हैँ । उनके खण्डित 
हो जाने पर हम निरावार हो जावेंगे और हमारे श्रस्तित्वका लोप हो 
जावेगा । पर उनका यह भय वृथा'है । वास्तविक खतरा तो परके प्राश्रयमें 
हो है। उसे तो अनादिकालसे उठाते भ्राये | श्रव तो स्व! की भूमिका 
पर श्लानेकी वात है। प्रात्मामें स्वाधीन सुखका विकाश उस्तीते होगा। 
यह हम मानते हैं कि इस जोवकी अ्रनादिकालसे परावलम्बनक्ी वासना 
वनी हुई है, इसलिए उसे छोडनेमें दुख होता है । ०रन्तु स्वावीन मुखको 
प्राप्त करनेके लिए परावीनताका त्याग करना ही होगा । स्वाबीन सुखको 
प्राप्त करनेका अन्य कोई मार्ग नहीं है। इस दृष्टिसि आचार्य महाराजने 
अपने ग्रन्यथमें जो तात्विक विवेचन किया है वह जैनवर्मका प्राणभूत हैं । 
भन्य समस्त श्राचार्यो ने जैनवर्मके सिद्धान्तों, आचारों भ्रौर विचारोंके 
विषयमें जो कुछ भी लिखा है उसकी श्रांवार शिला आब्रार्य कुन्दकुन्दकी 
तत्त्वप्रत्पणा ही है। इस संसारी जोवको शुद्ध झ्रात्मतत्तकी उपलब्धि 
उनके वताये हुए मार्गपर चलनेसे ही होगो, इमकी प्राप्तिका अन्य कोई 
उपाय नही है। इस दृष्टिसि यह्‌ प्रावश्यक प्रतीत हुआ कि इस विपयका 
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सरल सुवोध भाषामें स्पष्टीकरण करनेके लिए तथा भ्रन्य भ्रनुयोगोके 
शास्त्रोमें प्रतिपादित विपप्रोका अरध्यात्मशास्त्रके साथ कैसे मेल बैठता है 
इस विपयको स्पष्ट करनेके लिए एक पुस्तक लिखी जाय । प्रसन्नताकी 
वात हूँ कि भा० दि० जैन विदवत्परिषद्‌का इस शोर ध्यान आकर्षित हुमा 
झ्रौर उसने भपने जवलपुरके अधिवेशनमें इस झआशयका एक प्रस्ताव 
पारित कर विद्वानोका इस पुनोत कार्यके लिए आह्वान किया । 


उक्त आधारपर सिद्धान्तशास्त्रके ममजञ वेत्ता श्रीमान्‌ पणिडत फूलचन्धजी 
स्ि० शा० वाराणसीने इस शोर ध्यान देकर यह “जैनतत्त्वमोमासा? पस्तक 
को रचना की है। परिडितजी जैन पिद्धान्तके मननीय उच्चकोटिके विद्वानों 
में गएनीय विद्वान हैं। इन्हाने दिगम्वर जैनाचार्योद्दारा लिखित मूल 
सिद्धान्त ग्रन्थ पट्खएडागमका अनेक वर्षोतक अ्रष्ययन मनन किया है। 
तथा ग्रत्थराजका हित्दी भाषामें भाषान्तर सम्पादन किया है। श्रलम्य 
दर्शनशास्त्रकै योग्य माने जानेवाले प्रन्योक्ों और उनकी महान्‌ विस्तृत 
गम्भीर सस्क्ृतशआक्ृत टीकाओ्रोको हिन्दों भाषामें सुगम सुवोध शैलीमें 
भतिपादन करना सरल कार्य नहीं है। इस समय भी इनके द्वारा कसाय- 
पाहुंड ( जयधवला ) श्र मूलाचारके भाषान्तरका कार्य हो रहा है। ऐसे 
अनुभवी ज्ञानी विद्वानकी लेखनोसे लिखा जाकर प्रस्तुत भ्रन्थ जनताके 
सामने श्रा रहा है। 


म्तुत ग्रन्थमें १२ भ्रधिकार हैं । उनके नाम ये है--१ विपयप्रवेश, 
२ वस्तुत्वमावमीमासा ३ निमित्तकी स्वीकृति, ४ उपादान-निधित्तका रण- 
मीमासा, ५ क्तृकर्मम्रोमासा, ६ पटुकारकमीमामा, ७ क्रमनियमित- 
पर्यायमीमासा, ८ सम्यक्‌ नियतिस्वरूपमीमासा ९ निश्चय-व्यवहारमीमासा 


१० प्रनेकान्त स्थाह्रादमीमासा, ११ सर्वजस्वभावमीमासा और १२ 
उपादान-निमित्ततवाद। 


प्रत्येक भ्रष्यायमें वर्णित विपय श्रपनेमें पूरा है। विपय प्रतिपादन 
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प्रनेक उच्चकोटिके श्रागम, दर्शन, न्थाय आ्रादि ग्रन्थोंके प्रमाण देकर किया 

गया हैँ । भनेक महान ग्रन्थोके जो प्रमाण प्रस्तुत किए गए है और उनके 

श्राधारसे जो तत्त्व फलित किये गये है वे मेरी श्रद्धानुनार वर्तमानमें 

तत््वजिज्ञासुओ्रोके बहुतसे उलमे हुए विचारोके सुलभानेमे मार्गदर्शन 

करते हैं । साथ ही अनेक धर्मग्रन्योमे कहाँ किस दष्टिकोणसे तत्त्वका 

प्रतिपादन किया गया है इसे समभनेमे सहायता करते हैँ । इस दृष्टिसे इस 
ग्रन्थकी रचना वहुत ही उपयोगी हुई है । 


इस वर्ष बीना इटावा (सागर) की जैन समाजके ग्रामन्त्रण पर विद्व- 
लरिपदने श्रुतपञज्चमीके पुएय अ्रवसर पर विद्वदुगोष्ठी (ज्ञोनगोष्ठो) का 
ग्रायोजन किया था । उसमें एक सप्ताह तक इस पुस्‍्तकका सागोपाग 
वाचन हुआ जिसमें सव विपयोके जानकार प्रौढ विद्वानों व त्यागियोने 
भाग लिया था। चरचा होते समय अ्रनेफ नगरोके अन्य गएयमान्य सज्जन 
भी उपस्थित रहते थे । प्रसन्नता है कि गोष्ठोके समय दर्शन झौर न्याय 
शैलीसे विविध दृष्टिकोण एक दूसरेंके सामने प्राये । उन्हें विद्वानोने 
समीपसे समझा और उनका परस्परमें श्रादान-प्रदान क्रिया । परस्पर वात्मल्य 
की भावनाकों बढाते हुए वीतराग कथाके रुपमें जिय स्नेह भ्ौर भ्रद्धापूर्ण 
वातावरणमें यह गोष्ठी हुईं उत्का बहुत वा मूल्य है। परस्पर तत्त्व- 
चरचाका वीतराग प्रतिप।दित मार्ग क्या हो सकता है यह उमका सम्यक्‌ 
उदाहरण हैं। हमने भ्रपने जीवनकालमे विद्वातोकी इस प्रकारकी चरचा 
कभी न देखी और न सुनी । में समभत्ता हूँ कि सैकडो वर्ष पूर्व भी कभी 
ऐसा संगठित घामिक चरचा सम्मेलन हुआ होगा यह हमारी जानकारीमें 
नहीं श्राया । सब विद्वानोका योगदान इसका मुख्य कारण रह है यह तो 
हैं ही माथ ही इस सम्बन्धर्में बीना इटावा ( सागर ) की जैन समाजको 
झ्ान्तरिक सद्भावना और सहयोग भी सराहनोय है। उसने प्रागत सव 
विद्वानोंकी सब प्रकारकी सुख सुविधा व सम्मानका ध्यान रखते हुए इस 
महत्त्वपूर्ण सास्कृतिक धार्मिक कार्यमे भ्रपना बहुत बडा योगदान दिया 
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है। उबत कार्यके सुन्दरता और प्रशस्त वातावरणमें सम्पन्न होनेका 
यह भी एक कारण हैं। 


पुस्तक वाचनके समय उपादान-निमित्तमीमासाक्षे प्रसगसे एक वातकी 
भ्रोर पणिइतजीका ध्यान झ्राकपित किया गया था! वह यह कि जिस 
कथन पद्वतिकी मुख्यतासे यह पुस्तक लिखी गई है उसे भाप अदृश्य ही 
स्पष्ट कर दें। इससे प्रस्तुत ग्रन्यको समभनेमें सरलता तो जायगो हो। 
साथ ही जिनागममे प्रतिपादित स्वातन््यमार्ग (मोक्षमार्ग) का रहस्थ क्या 
हैं यह ममभनेमे भी सहायता मिलेगी। और यह ग्रावश्यक भी था, क्योकि 
जब पशिडितजी पुस्तकका बाचन करते थे तब चचित विपय पर व्वाद 
खडा होने पर उनसे विपयक्रों स्पष्ट करनेके लिए पृच्छा करनी पथ्ती वी 
भौर जब वे चचित विपयके गर्भमे क्या रहस्य हैं यह वतनाते थे तब अनेक 
विवाद ममाप्त हो जाते शे । प्रसन्‍तता हैं कि परिडतजोने उतत सुभावकों 
मान देकर पुस्तकके प्रारम्भमें एक नया प्रकरण जोड़ दिया हैं जिसका 
नाम “विपयप्रवेश! है। इस प्रकरणके जोड देनेसे श्रागममें कहों किस 
टृप्टिकोणते कथनपद्धति स्व्रीकार को गई है यह स्पष्ट होनेमे पूरी सहायता 
मिलती हूँ। साथ ही प्रस्तुत ग्रन्यका विपय स्पष्ट हो जाता है । 


पदिड्तजीने डइंढ दो वर्ष लगकर प्रनवरत परिश्रम भौर एका ग्रतापूर्वक 
तत्त्तका मनतकर माहित्यमृजनका यह श्लाधनीय कार्य किया है। इस प्रसग- 
में हम श्रन्य विद्वानोका ध्यात भी इस बातकी और विशेषत्पसे श्राकपित 
करना चाहते हैं कि विद्वान केवज ममाजफे मुज्ञ नही है । थे श्रागमके 
रहस्योद्धाटनके जिम्मेदार है| भ्रतः उन्हें, हमारे ग्रमक वक्‍तव्यसे ममाज 
मं कमी प्रतिक्रिया होतो है, वह भनुकूल होती है या प्रतिकूल, यह लक्ष्यमें 
रखना जरूरी नही है । यदि उन्हें किसी प्रकारका भय हो भी तो सबसे 
नडा भय भ्रागमका होना चाहिए। विद्वानोका प्रमुख कार्य जिनागमकी 
मेवा हूँ भर यह तमी सम्भव है जब वे समाजके भय भुक्त होकर सिद्धान्तके 
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रहस्मको उप्तके सामने रख सकें | कार्य वडा है। इस कालमें इसका 
उनके ऊपर उत्तरदायित्र है, इमलिए उन्हें यह कार्य तव प्रकारकी मोह- 
ममताकों छोडकर करना ही चाहिए । समाजका सधारण करना उनका 
मुख्य कार्य नही है। थदि वे दोनो प्रकारके कार्योका यथास्थान निर्वाह 
कर सकें तो उत्तम हैं। पर समाजके सधारणके लिए श्रागमकों गौण 
करना उत्तम नहीं है । हमें भरोसा है कि विद्वान्‌ मेरे इस निवेदनकों 
अपने हृदयमें स्थान देंगे और ऐसा मार्ग स्वीकार करेंगे जिससे उनके 
सदुप्रयत्तस्वहूप आगमका रहस्य शोर विशदताक साथ प्रकाशमे श्रावे | 

ससारी प्राणीके सामने मुख्य प्रश्त दो हैँ --प्रथम तो यह कि वह 
वर्तमानमें परतन्त्र क्यो हो रहा हैं ? क्या वह अपनों कमजोरीके कारण 
परतन्त्र हो रहा हैं या कर्मोकी वलवत्ताके कारण परतन्त्र हो रहा है। 
दूसरा प्रश्न है कि वह इस परतन्त्रतासे छुटकारा पाकर स्वतन्त्र कँसे 
होगा । भ्रन्य निमित्त कारण उसे स्वतन्त्र करेंगे या वह निमित्तोकी उपेक्षा 
कर स्वय अपने पुरुषार्थ द्वारा स्वृतन्त्र होगा । ये दो प्रश्न हैं जिनका जैन- 
दर्शनके सन्दर्भमें उसे उत्तर प्राप्त करना है । 


यह तो प्रत्येक विचारक जानता है कि जैनदशनमें जितने भी जड- 
चेतन द्रव्य स्वीकार किये गये हैं वे सव श्रपने-प्रपने स्वतन्त्र ध्यवितित्वको 
लिए हुए प्रतिष्ठित हैं । एक द्रव्य दूसरे द्रव्यकों अपना कुछ भी भ्रश 
प्रदान करता हो या जिस द्रव्यक्रा जो व्यक्तित्व भ्रनाविकाबसे प्रतिष्ठित है 
उसमे कुछ भी न्यूनाधिकता करता हो ऐसा नही हैं। यें दो जैनदर्शनके 
अकाट्य नियम हैं । भ्रत इनके सन्दर्भमें प्रत्येक द्रव्यके उत्पाद-व्ययलप 
कार्यके सम्बन्धमं विचार करने पर विदित होता हैं कि जिस द्रव्यमें जो 
भी स्वभाव या विभावरूप कार्य होता हैं वह श्रपने परिशमन स्वमभावके 
कारण उपादानशक्तिके वलपते ही होता है। श्रन्य कोई द्रव्य उसमें उसे 
उत्पन्न करता हो और तब उसका वह स्वभाव-विभावरूप कार्य होता हो 
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ऐसा नही हैं, क्योंकि प्न्य द्वव्यसें उसको उत्पत्ति मानने पर न तो 
द्रब्यके परिणमन स्वभावकी ही सिद्धि होतो हैं भौर न ही एक 
द्रव्य दूसरे द्रव्यकों भ्रपता कुछ भी श्रश प्रदान नही करता' 
इस तथ्यका ही समथैन किया जा सकता हैँ। भतएव जहाँ तक 
प्रत्येक द्रव्यके परिणमन स्वभावका प्रश्न है भौर जहाँ तक उसके स्वतन्म 
व्यक्तित्वका प्रश्न हैँ वहँ तक तो यही मानना उचित है कि प्रत्येक द्रव्थमे 
जो उत्पाद व्ययरूप कार्य होता हैं उसमें वह स्वाधीन है| ऐसा मानना पर- 
मार्थ सत्य और वस्तुस्वभावके भ्रनुर्प हैं । इसमें किसी भी प्रकारकी “ननु, 
तन च' करना प्रत्मेक द्रव्यके परिणामस्वभाव भर उसके स्वतन्य व्यक्तित्वकी 
प्रवहेलना करगा होगा जो उचित नही है, क्मोकि इन तथ्योकी अ्रवहेलना 
करनेपर घह द्रव्यो और उनके भेंदोकी पूरी व्यवस्था गठबडा जायगी । 
फिर भी जैनदर्शनमे प्रत्येक कार्यकी उत्पत्तिमें निमित्तोकों स्वीकार किया 
गया हैं सो उसका कारण श्रन्य है । 

बात यह है कि प्रत्येक द्रव्यके भ्पने अपने समर्थ उपादानके भ्रनुसार 
प्रत्येक समयमे कार्य होते समय श्रन्य द्रव्यकों पर्याय उसके वलाबानमे स्व्रय 
निमित्त होती हैं | वलका आधान कर कार्यकों ( श्रपने परिणमन स््रभाव 
भ्रौर स्वतन्त्र व्यक्तित॒वके कारण ) स्वय उपादान उत्तन्न करता हैं। यह 
कार्य निमित्तका नही है। किन्तु कार्यकों उत्तन्न करमेके लिए उपादान जो 
बलका आवान करता हैं उसमें अन्य द्रव्यकोी पर्याय स्वयं निमित्त हो जाती 
है यह वस्तुस्यिति हैं। इसके रहते हुए भो लोकमे निम्मित्तकी मुख्यतामे 
कुछ इस प्रकारके तर्क उपस्थित किये जाते हँ-- 

१. उपादान हो भौर निमित्त न हो तो कार्य नही होगा । 

२, समर्थ उपादान हो श्रौर वावक सामग्री श्रा जाय तो कार्य 
नही होगा । 

३. समर्थ उपादान हो, निमित्त हो पर वावक कारण श्रा जाय तो 
कार्य नही होगा । 
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ये तोन तर्क हैं । इन पर विचार करनेसे विदित होता हैं कि प्रथम 
दोनो तर्क तीसरे तर्कमें हो समाहित हो जाते है, अतः तोसरे तर्क पर 
समुचित विचार करनेसे शेप दो तकोंका उत्तर हो ही जायगा, भ्रत, तीसरे 
तर्कके श्राधारसे भ्रागे विचार करते हैं-- 


सर्वप्रथम विचार इस वातका करना हैं कि जब समर्थ उपादान भौर 
लोकमे निर्मित्तके रहते हुए भी कार्यकी लोकमें कही जानेवाली वाबक 
सामग्री भ्रा जातो है तब विवज्ञित द्रव्य उसके कारण क्या श्रपने परिशमन 
स्‍्वमाववो छोड देता है ? यदि कहो कि द्रव्यमे परिशमन तो तब भी 
होता रहता हैं। वह तो उसका स्वभाव है। उस्ते वह कैसे छोड सकता 
हैं तो हम पूछते हैँ कि जिसे आप वावक सामग्रो कहते हो वह किस 
कार्यकी बाधक मानकर कहते हो । आप कहीगे कि जो कार्य हम उससे 
उत्पन्न करना चाहते थे वह कार्य नहीं हुआ, इसलिए हम ऐसा कहते हैं। 
तो विचार कीजिए कि वह सामग्री विवज्षित द्वव्यके आगे होनेवाले 
कार्यकी वाधक ठहरो कि आपके सकलप की ? विचार करने पर विदित होता 
है कि वस्तुत वह विवच्चित द्रव्यके कार्यकी वाबक तो त्रिकालमें नहीं है । 
हाँ आप आगे उस द्रव्यका जेंसा ५रिणमन चाहते थे वैसा नहीं हुआा, 
इसलिए श्राप उसे कार्यकी वाबक कहते हो सो भाई | यही तो श्रम है। 
इसी भ्रमको दूर करना है। वस्तुतः उस समय द्रव्यका परिणमनन हो 
झ्रापके सकलपानुसार न हाकर अपने उपादानके अनुसार होनेवाला 
था, इसलिए जिसे आप अपने मनसे वावक सामग्री कहते हो वह 
उस समय उस प्रकारके परिशमनप्रें तिमित्त हो गई | श्रत इन 
तकके समाधानस्वरूप यही समभना चाहिए कि प्रत्येक समयमें कार्य 
तो अपने उपादानके अनुसार ही होता है और उस समय जो वाह्म सामग्रो 
उपस्थित होती है वही उसमें निम्ित्त हो जातो हैं। निमित्त स्व भ्रन्य 
द्रव्यके किसी कार्ययो करता हो ऐसा नहीं हैं । उदाहरणार्थ दोपकके 
प्रकाशमें एक मनुष्य पढ़ रहा है। अब विचार कीजिए कि वह मनुष्य 
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स्वय पढ रहा है या दोपक पढा रहा हैं? दोपक पढा रहा है यह तो 
कहा नहीं जा सकता, क्योंकि ऐसा मानने पर दोपकके रहने तक उसका 
पहना नही झकना चाहिए । किन्तु हम देखते है कि दीपकके सद्भावम भी 
कभी वह पढ़ता हैं भोर कभी श्रन्य कार्य भी करने लगता हैं। इससे 
मालूम पडता हैं कि दीपक तो निमित्तमात्र है वस्तुत वह स्वय पढता हैं, 
दोपक वलात उसे पढाता नहीं। इस प्रकार जो नियम दीपकके लिए है 
वही नियम सव निमित्तोके लिए जान लेना चाहिए। निमित्त चाहे 
क्रियावान्‌ द्रव्य हो भौर चाहें निष्क्रिय द्रव्य हो, कार्य होगा श्रपनें उपादानके 
अनुसार ही। श्रत निम्मित्तवा विकल्‍प छोड़कर प्रत्मेक समारी जीवकों 
भ्रण्णे उपादानकी ही सम्हाल करनी चाहिए । जो समारी जीव प्पने 
उपादानकी सम्हाल करता है वह श्रपने मोक्षरुप इष्ट प्रयोजनकी सिद्धिम्े 
सफल होता है और जो समारो जीव उपादानकी उपेक्षा कर श्रपनें भ्रज्ञानके 
कारण निमित्तोके मिलानेके विकृत्ण करता रहता है वह अ्रजञानी हुमा 
ससारका पात्र बना रहता हैं । 


कार्योसत्तिमें नि्ित्तोका स्थान है इसका निपेद नही और इसलिए 
ठाह्म दृष्टिसि विवेचन करते मप्तय शास्त्रोमे निमित्तोंके श्रनुमार कार्य होता 
है यह भी कहा गया है। परन्तु यह सव कथन उपचरित ही जानना 
चाहिए । व्यवहारनय पराश्चित होनेसे ऐसे ही कथनको स्वीकार करता हैं, 
इसलिए भोक्षमार्गमें उसे गौण कर स्वाधोन सुखके कारणभूत निश्चय- 
नयका भ्राश्नय लेनेका उपदेश दिया गया है । संसार अरवस्थामे निश्चयके 
साथ जहाँ जो व्यवहार होता है, होम्रो । पर इस जीवकी यदि ऐनी 
श्रद्धा हो जाय कि जहों जो व्यवहार होता है वह पराश्रित होनेसे हेय 
है भौर निश्चय स्वाश्रित होनेसे उपादेय हैं तो ऐसे व्यवहारसे उसका 
विगाड नही । विगाड तो व्यवहारको उपादेय मानकर उससे मोक्षकार्यवी 
सिद्धि माननेमें हैं। भरत मोक्षेच्चुक प्रत्येक प्राणोको यही श्रद्धा करनी 
चाहिए कि मोदकार्यकी सिद्धि मात्र विश्चयका श्राश्नय लेनेसे ही होगो, 
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व्यवहारका आश्रय लेनेसे प्रिकालमें नही होगी । ससारी जीवके स्वाधीन 
होनेका यही प्रशस्त मार्ग है । 


यह तो उपादान-निमित्तके श्राधारपर व्यक्तिस्वातन्यकों प्राप्त 
करनेका क्या मार्ग है इसको चरचा हुईं। इसी प्रकार ओर भी 
वहुतसे विचार हैं जिनके सम्बन्यमें परमार्थनत्य क्या हैं इसे जानकर 
ही उसे ग्रहण करना चाहिए | उदाहरणार्थ शास्त्रोमें ययास्यान 
निश्चयवय और व्यवद्वारनयके ब्राश्रयस्ते कयनन किया गया है। उसमे 
निश्चयनयकी अपेज्ञा जो कथन किया गया हैं वह यथार्थ है क्योकि 
निश्चयनय जैसा वस्तुका स्वरुप है उसका उसी रपमें निरूपण करता है । 
परल्तु व्यवहारनथकी श्रपेज्ञा जो कथन किया गया है वह ययार्थ नहीं हैं, 
क्योकि जैसा वस्तु का स्वस्प है उसका यह नय अन्यथा निरूपण करता हूँ। 
जैसे शास्त्रोमें कहीं पर प्रत्येक द्रव्य अपने परिणमन लक्षण कार्यक्रा कर्ता 
है ऐसा लिखा है श्ौर कही पर भ्रन्य द्रव्यके कार्यका कर्ता हैं ऐसा लिखा 
हैं। सो इन उदाहरणोमें जहाँ पर प्रत्येक द्रव्यकों भ्रपने परिणपन लक्षण 
कार्यका कर्ता बतलाया है वहाँ उस कथनको यथार्थ जानना चाहिए। और 
जहाँ पर भन्य द्रव्य अन्य द्रव्यके कार्यका कर्ता वतलाया हैं उसे 3पचरित 
कथन जानना चाहिए क्योंकि अन्य द्वव्यक्रे कार्यक्रो श्रन्य द्रव्य करता 
नही । कारण कि एक द्रव्पमें दूसरे द्रव्यके कार्यकरे करनेका कर्तृ त्व धर्म नहों 
पाया जाता। फिर भो अब्य द्रव्य निमित्त होता है, इपलिर उमर द्वव्यष्नी 
निमितता दिखलानेके लिए उपचारसे उसे कर्ता कह दिया जाता हैं। 
इसलिए कहों यथार्थ कथन है भर कहाँ उपचरित कथन है इसे सममकर 
ही वस्तुको स्वीकार करना चाहिए। ' 


इसी प्रकार शास्त्रोमें कही तो उपादानको प्रधानतासे सत्र कार्य अपने 
भ्रपनें कालमें होते है. ऐसा लिखा है श्रौर कही निम्मित्तको प्रधानतासे 
कार्योका श्रनियम वंतलाया है सो यहाँ भी ऐसा समझना चाहिए कि 
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प्रत्येक कार्यका उपादान श्रनन्तर पूर्व पर्याय विशिष्ट द्रव्य होता है भ्रतएव 
प्गले समयमें कार्य भी उसीके अ्रनुरूप होगा। कार्यकी उत्पत्तिके समय 
निर्मित्त उसे भ्रन्यथा नही परिशमा सकेगा, इसलिए जो उपादानकी भ्रपेत्षा 
कथन है वह यथार्थ है और जो निमित्त की श्रपेत्ञा कथन हैं वह यथार्थ 
तो नही है परन्तु वहाँ पर निमित्त थया हैं यह दिखलानेके लिए वैसा 
कथन किया गया हैं। भ्रतएवं ऐसे स्थलोपर भी जहाँ जिस अपेक्ष|से कथन 
हो उसे समभकर वस्तुकों स्वीकार करना चाहिए। 


इसी प्रकार भौर भी बहुतसे विपय है जिनमें वस्तुका निर्णय करते 
समय भौर उनका व्यास्यान करते समय विचारकी श्रावश्यकता हैं। हमें 
प्रसलता हैँ कि 'जैनतत्त्वमीमासा' ग्रन्थमें परिडतजीने उन सब विपयोका 
समावेश कर लिया है जिनमे तत्त्वजिज्ञासुओोकी दृष्टि स्पष्ट होनेकी श्रावश्य- 
कता है । इस दृप्टिसि यह पुस्तक बहुत ही उपयोगी वन गई हैं | इसवी 
लेखनशैली सरल, सुस्पप्ट भ्ौर सुबोध है | पणिडतजी के इस समयोपयोगी 
सास्कृतिक साहित्यिक सेवाकी जितनी प्रशसा की जाय थोडी हैं। हमे 
विश्वास है कि समाज इससे लाभ उठाकर अपनी ज्ञानवृद्धि करेगी। 
जैन $834 संस्था |; जगन्मोहनलाल शास्त्री 
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सूचना 


पृष्ठ ४ पंक्ति २० में परिणमनान्निमित्तीमूते के स्थानमे परि- 
णमनान्निमित्तीभूते सुधार ले । तथा प्र॒ष्ठ ११ पंक्ति १७ में 
“व्यवहार! इसके स्थानमें व्याख्यान! यह पाठ सुधार ले | इसी 
प्रकार छोटी-मोटी जो अन्य अशुद्!ि हों उन्हें सुधार कर पढ़ें । 


जेबलत्वधीयांसा! 


जैनवत्बर्मीमाँसा 
बिघय-प्रवेश 


करि प्रणाम जिनदेवकों मोक्षमार्ग अनुरूप | 
विविध अ्रथ गर्मित मह्य कहिए तत्त्वस्वरूप | 


है निरमित्त उपचारविधि निश्चय है परमार्थ | 

तजि' व्यवहार निश्चय गहि साधो सदा निजा्थ ॥ 
इस लोकमे ऐसा णक भी प्राणी नहीं है. जो दुखनिवृत्ति ओर 
सुसप्राप्तिका इच्छुक न हो। यही कारण है कि धर्मतीर्थके 
प्रवतंक तीथंकर अनादिकालसे सुस॒प्राप्तिके प्रधान साधनभूत 
मोन्षमागका उपदेश ठेते आ रहे हैं। मोक्षमार्ग कहो, सुख प्राप्तिका 
मार्ग कहो या दुखसे निवृत्त होनेका मांगे कहो इन सबका एक 
ही अर हैं। जिस मार्गकां अनुसरण कर यह जीब चतुर्गतिके 
दुखसे निवृत्त होता है वह मोक्षमार्ग हे यह उक्त कथनका 
तालय है। मोक्षमार्ग यह अन्तगर्भ निषेध परक वचन है। 
किन्तु जब किसी धर्मका निपेध किया जाता है. तव उसकी भ्रति- 
पत्तमूत विधि अपने आप फलित हो जाती है, अतण्व जो 





१, गौण करके | 


र्‌ जैनतत्त्वमीमासा 


टुखनिवृत्तिका मार्ग है वहीं सुखप्राप्रिका भी मार्ग है ऐसा यहाँ 
सममभना चादिए | 

इस प्रसगसे प्रकृतमे विचार यह करना हे कि तीथकरोंका 
जो उपदेश चारो अनयोगोंमे सकलित हैँ उसे वचनव्यवहारकी 
इृप्टिसे कितने भागोमे विभक्त किया जा सकता है ? विविध 
प्रमाणोके प्रकाशमें विचार करनेपर विदित होता है कि उस हम 
मुख्यरूपसें ठो भागों विभक्त कर सकते हैं--उपचरित कथन 
ओर अनपचरित कथन | जिस कंथनका प्रतिपाद्य अथ तो 
असत्याथ है. (जो कहा गया है पदाथ वबेंसा नहीं हैं ) | परन्तु 
उससे परमाथभूत अर्थका ज्ञान हो जाता है उसे उपचरित कथन 
कहते हैं ओर जिस कथनसे जो पदार्थ जैसा है उसका उसी रूपमे 
ज्ञान होता है उसे अनुपचरित कथन कहते हैं। इस विपयक्रों 
स्पष्ट करते हुए अपनी सुबोध भाषामे परिडतप्रवर टोडरमल्लजी 
मोक्षमार्गमकाशकमे लिखते हैं-- 

तहाँ जिन आगम वियरें निश्चय-व्यवहारूूप वर्णन है। तिन विपे 
यथार्थका नाम निश्चय है, उपचारफा नाम व्यवहार है | 

[ अधिकार ७ प्र० २८७ ] 

व्यवहार अभूताथ है। सत्य स्वरूपको न निरूपे है। किसी अ्रपेन्ञा 
उपचार करि अन्यथा निरूपे है। वहुरि शुद्धनय जो निश्चय है मो 
भूताथ है जेसा वस्तुका स्वरूप है तेसा निरूपे है| 

[ अधिकार ७ प्ृ० ३६६ | 

एक ही द्रत्यके भावकों तिस स्वरूप ही निरूपण करना सो निश्चव- 

नय है। उपचारकरि तिस द्रव्यके भावकों अन्य ड्व्यके भावत्वरूप 


निरुपण करना सो व्यवहार है | 
[ अधिकार ७ पृ० ३५६६ |] 


दिपय प्रवेश | 


यह परिडतप्रवर टोडस्मलजीका वक्तव्य हं। इससे स्पष्ट 
है कि जिन आगममे वचनव्यवहारकी हष्टिसे ढो प्रकारका कथन 
उपलब्ध होता है। उसमें सर्वप्रथम उपचरित कथनके प्रकृतमें 
उपयोगी कतिपय उदाहरण उपस्थित कर थे उपचरित क्यों हैं 
इसकी मीमासा करते हैं । 


उपचरित कथ्नके कतिपय उदाहरणु-- 


१ एक द्रव्य अपनी विवन्तित पयोय द्वारा दूसरे द्रब्यका 
कतो है ओर दूसरे हरत्यकी वह पर्याय उसका कम हैं | 

२ अन्य द्रव्य अन्य द्रत्यकों परिणसाता हे या उसमे 
अतिशय उत्पन्न करता है। 

३ अन्य द्रव्यकी विवज्षित पर्याय अन्य द्रव्यकी विवक्तित 
पर्यायके होनेमें हेतु हैं। उसके बिना वह कार्य नहीं होता । 

४ शरीर मेरा है तथा देश, वन और ख््री-पुत्राडि मेरे हैं 
आहइि। 

ये उपचरित कथनके कुछ उदाहरण हैं। इनके आश्रयसे 
केवल दशेन और न्यायके ग्रन्थोमे ही नहीं, किन्तु अन्य अनयोगो 
के अन्थोमे भी वहुलतासे कथन किया गया है | तथा जो प्रमुखतासे 
अध्यात्मका ग्रतिपादन करनेवाले ग्रन्थ हैं उनमे भी जहाँ प्रयोजन 
विशेषवश उपचार कथनकी मुख्यतासे प्रतिपादन करना इद्ध रहा 
है पहाँ भी यह पद्धति स्वीकार की गई है। इसलिए इस प्रकारके 
कथनको चारों अनुयोगोंके शास्रोमें स्थान नहीं मिला है यह तो 
कहा नहीं जा सकता | फिर भी यह कथन असत्यार्थ क्यो है 
इसकी यहाँ मीमांसा करनी है। 


यह इ्रव्यगत स्वभाव है कि किसी कार्यकी उत्पत्तिमे उपादन 


है जैनतत्त्वमीमासा 


मुख्य ( अनपचरित ) हेतु होता है ओर अन्य द्रव्य व्यवहार 
(उपचरित ) हेतु" होता है। तदनसार जिसने अपनी वुद्धिमें 
यह निशय किया हैं कि जो उपाद्न कतों है आर जो 
कार्य है वह उसका कर्म है उसका वेसा निर्णय करना परमार्थरूप 
है, क्योंकि जीवादि प्रत्येक ठ्रव्यमें सदाक्ाल छह कारकरूप 
शक्तियों तादात्म्यभावसे विद्यमान रहती हैं. जिनके आधारसे 
उस उस द्रव्यम कतृ त्व आदि धर्मोकी अपने ही आश्रयसे 
सिद्धि होती है | फिर भी अन्य द्रत्यकी विवक्षित पयोय अन्य 
द्रव्यकी विवक्षित पर्योयक्रे होनेमे व्यवहार हेतु है यह देखकर 
अनादि रूढ़ लोकव्यवह्खश प्रथक सत्ताक दो द्रव्योमे कतो- 
कर्म आदिरूप व्यवहार किया जाता हैं। इसी तथ्यका स्पष्ट करते 
हुए आचार्य कुन्दकुन्द समयग्राभ्ृतमे कहते है: 


जीवम्द देदुम॒दे वधस्स दु पस्सिदूण परिणाम । 
जीवेण कद कम्म॑ भस्ण॒दि उबयास्मत्तेण ॥१०५॥ 


जीवके निमित्त होनेपर वन्धके परिणामकों देखकर जीबने 
कम किया यह उपचारमात्रसे कहा जाता हैं ॥१०४॥ 

इसी अरथको स्पष्ट करते हुए उक्त गाथाकी टीकामे आचाये 
अमृतचन्द्र कहते हैं 

इह खलु पोंद्गलिककर्मण स्व॑मावादनिमित्तमूते5प्यात्मन्यनादे- 
रजानाततत्रमित्तमूतेनाआनभावेन पररणमनान्निमित्तीभते सति समद्र- 
मानल्ालोदूगलिक कर्मात्मना कृतमिति निर्विकल्पविज्ञानधनभ्रशना 
बिकल्पपराणा परेपामस्ति विकल्मा | स तूपचार एवं न तु 
परमार्थ, ॥ १०५॥ 





१, पञ्चा> गा? ८९ और ९६ की टीका । 


विषय-प्रवेश ५ 


इस लोकमे आत्मा निश्चयतः स्वभावसे पुल कर्मका 
निमित्तभूत नहीं है तो भी अनादिकालीन अज्नानवश उसके 
निम्मित्तमूत अज्ञान भावरूप परिणमन करनेस पुठ़ुलकमंका 
निमित्तरूप होनेपर पुहलकर्मकी उत्पत्ति होती है, इसलिए आत्माने 
कमको किया ऐसा विकल्प उन जीवोके होता है जो निर्विकल्प 
विज्ञानचनसे भ्रष्ट होकर विकल्पपरायण हो रहे हैं। परल्तु 
आत्माने कमंको किया यह उपचार ही है परमार्थ नहीं ॥१०५॥ 

यह आचार कुन्दकुन्द और आचार्य अ्रमृतचन्द्रका कथन है। 
किन्तु उन्होंने इसे उपचरित क्यों कह, इसका काई हेतु ता होना 
ही चाहिए, अतः इसीका यहापर साद्जापाज्न नयह्ृष्टिसे विचार 
करते हैं--- 

शाश्षोमे लोकिक व्यवहारकों स्त्रीकार करनेवाले ज्ञाननयकी 
अपेक्षा ( श्रद्धामूलक ज्ञाननयको अपेक्षा नहीं) असद्भूत व्यव- 
हारनयका लक्षण करते हुए लिखा है कि जो अन्य द्रव्यके गुणोको 
अन्य द्रव्यके कहता है बह असदूभूत व्यवहारनय है। नयचक्रमें 
कहा भी है-- 

अण्णेमिं अश्णगुणो मणाइ असब्भूट ॥२२श॥ 


इसके मुख्य भेद दो हैं---उपचरित असदूभूत व्यवहारतय 
ओर अनुपचरित असदूभूत व्यवहारनय | बृहद्रव्यसग्रहमे 'पुग्गल- 
कम्माठीण कत्ताः इस गाथाके व्याख्यानके प्रसंगसे उदाहरण प्रवंक 
इन नयोंका खुलासा करते हुए लिखा है- 

मनोवचनकायव्यापारक्रियारहिंतनिजणुद्धात्मतवमावनाशूत्व' सन्तुप- 
चरितासद्भूतव्यवहारेण जानावरणारिद्वव्यकर्मणा 'आ़्िः शब्देनौदारिक- 
वेकरियिकाद्यरकशरोरत्रयाह्मराव्पिटपर्यासियोग्वपुद्ग लपिएडरूपनोकर्मणा 


हि. पी 4 रच न, ह ह [पे 
त्थवोपचरितासद्भतव्यवद्दारेश बहिविंपयघर-पदीना च कर्ता मवति | 


६ जनतत्त्वमी माना 


मन, वचन ओर कायके वयापारसे होनेंवाली क्रियासे रहित 
ऐसा जो निज शुद्धात्मतत््व उसकी भावनासे रहित हुआ यह 
जीव अनपचरित असदूभूत व्यवहारकी अपेक्षा ज्ञानावरणादि 
द्र्यकर्मोका, आदि शव्ठसे ओदारिक, वक्रियिक ओर आहारक- 
रूप तीन शरीर ओर आहार आदि छह प्योप्तियोके याग्य पुद्गल 
पिण्डरूप नोकमोका तथा उपचरित असदभूत व्यवहासर्नयकरी 
अपेक्षा वाह्य विषय घट-पट आहठिका कता हाता ह 


उक्त कथनका तात्पय है कि परमार्थसे कम, नोकर्म ओर घट- 
पट आहि्किा जीव करता हा ओर वे उसके कर्म हो ऐसा नहीं है । 
परन्तु जैसा कि नयचक्रमे वतलाया हे उसके अनुसार एक द्रव्यके 
गुणोका दूसरे द्रव्यका कहनेवाला जो उपचरित या अनपचरित 
असदूभूत व्यधद्यारनय है उस अपेक्षासे यहापर जीवकों 
पहलकर्मो, नोकमों ओर घट-पट आहठ्कि कतो कहा गया है 
तथा पुहलकरम, नोकर्म ओर घट-पट आदि उसके कर्म कहे 
गय है। 

इससे स्पष्ट है कि जहाँ शाद्लोमे मिन्न कत-कर्म आहिका 
व्यवहार किया गया है वहाँ उसे उपचरित (अयथाथ ) ही 
जानना चाहिण्, क्योंकि किसी एक द्रव्यके कतृत्व ओर कर्मत्व 
आदि छह कारकरूप धर्मोका दूसरे द्रव्यमे अत्यन्त अभाव हैँ ओर 
यह ठीक भी है, क्योकि जहाँ एक द्रव्यकी विवज्षित पर्योय अन्य 
द्रव्यकी व्रिवक्षित पर्यायमे निमित्त है” यह कथन भी व्यवहार- 
नयका विपय है' वहाँ भिन्न कतृ-कर्म आदि रूप व्यवहारकों 


१ व्यवहारनयस्थापिता उदासीनौ पञ्चा० गा० ८९ टोका | व्यवन 
हारेण गति-स्थित्यवगाहनरूपेण । पञ्चा० गा० ९६ टीका | 


जँ 


का 


विपय-प्रवेश ७ 


वास्तविक कैसे माना जा सकता है। तात्पय यह है कि जहाँ दो 
द्रव्योकी विविज्ञित पर्योयोमें कतो-कर्म आदि रूप व्यवहार करते 
हैं वहाँ जिसमे कतृ त्व आदि धर्मोका उपचार किया गया हैं 
वह स्वतन्त्र द्रव्य है ओर जिसमें कमेत्व आदि धर्मोंका उपचार 
किया गया है वह रतन्त्र द्रव्य है, उन दोनों द्ृव्योका परस्पर 
तागत्म्य मम्बन्ध न होनेसे व्याप्य-व्यापकभाव भी नहीं है तथा 
उनमे ण्क-दूसरेके कठत्व और कर्मत्व आदि रूर्प धर्म भी 
नहीं उपलब्ध होते । फिर भी लोकानुरोधवश उनमे यह इसका 
को है ओर यह इसका कर्म हैं इत्यादि रूप व्यवहार होता हुआ 
देखा जाता है | इससे विडित होता है कि शासतरोमे ऐसे व्यवहारकों 
जो असदूभूत व्यवहास्तयका विपय कहा है वह ठीक ही कहा 
है। म्पष्ट है कि यह व्यवहार उपचरित ही है परमार्थभूत नहीं | 
इसी तथ्यको दूसरे शब्दोंमें स्पष्ट करते हुए श्री आ० देवसेन 
भी अपने श्रुतभवनढीपक नयचक्रमे वबहारोउभूयत्यों? इत्यादि 
गाथाओढे व्याख्यानके प्रसंगसे क्या कहते हैं यह उन्हींके शब्दोमें 
पढ़िए-- 


उपनयोपजनितो व्यवहर' प्रमाण-नय निक्षेपात्मा। भेदोपचाराम्या 

वस्तु व्यवहरतीति व्यवहारः | कथमुपनयस्तस्य जनक इति चेत्‌ ! सदभूतो 

भेदोत्ादकत्वात्‌ असदूभूतस्तु उपचारोत्ादकत्वात्‌ उपचरितासदभूतरतु 

उपचारादप उपचारोत्मादकत्वात्‌ । योउसों भेदोपचारलक्षणो5र्बः 
सो:परमारथ,।  श्रतएव व्यवहारोडपरमार्थश्रतिपादकत्वादपरमार्थ । 
् क 

प्रमाण, नय ओर निश्षेपात्मक जितना भी व्यवहार है बह 

सव उपनयसे उपजनित है। भेद द्वारा और उपचार द्वारा 


वस्तु व्यवहारपदवीको आप्त होती है, इसलिए इसकी व्यवहार 
सन्ना है| ह 
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शंका--इस व्यवहारका उपनय जनक है यह कैसे * 
समाधान--भेटका उत्पादक सदूभूत व्यवहार है, उपचारका 
हे च्े रे 
' उत्पावक असदूभूत व्यवहार है. और उपचारसे भी उपचारका 
उत्पादक उपचरित असदूभूत व्यवहार है। ओर जो यह भेद- 
ह्‌ >] मन 
लक्षणवाला तथा उपचार लक्षणवाला अर्थ हूँ वह अपस्मार्थ है। 
अतः व्यवहार अपरमाथका प्रतिपादक होनेसे अपरमाथरूप है । 
यह आ० देवसेनका कथन है। इस द्वारा इन्होने जब कि एक 
अखण्ड द्रव्यमें गुण-गुणी आदिके आश्रयसे हानेवाल सदभूत 
०१ ] ( थे 4. क 
व्यवहारकोी ही अपरमार्थभूत बतलाया हैँ ऐसी अवस्थाम दो 
द्रव्योंके छू | रे च्े९े 
व्योके आश्रयसे कतो-कर्म आदि रूप जो उपचरित ओर अन- 
८ ही जे [५ डे के 
पचरित असदूभूत व्यवहार होता है उसे परमार्थभूत केसे माना 
जा सकता है * अथात्‌ नहीं माना जा सकता यह स्पष्ट ही है। 
यहॉपर कोई प्रश्न करता है कि यदि भिन्न कठ -कमे आदि 
| आप घी] ४5 | 
रूप व्यवहार उपचरित ही है तो शाल्रामे उसका निर्देश क्यों 
किया गया है ? समाधान यह है कि एक तो निमित्त ( व्यवहार- 
हेतु) का ज्ञान कराना इसका मुख्य प्रयोजन है, इसलिए यह 
कथन किया गया है। आलापपद्धतिमें कहा भी है-- 
सति निमित्ते प्रयोजने च उपचारः प्रवर्तते | 
निमित्त और प्रयोजनके होनेपर उपचार प्रवृत्त होता है । 
दूसरे उपचरित अर्थके प्रतिपादन द्वारा अनुपचरित अथका 
वोध हो जाता है, इसलिए इसका कथन किया गया है। नयचक्रमें 
कहा भी है-- 
तह उवयारो जाण॒ह साहणहेऊ अणुवयारे ॥र८८शा 


उसी प्रकार अनुपचारकी सिद्धिका हेतु उपचारकों जानो । 
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यहाँ पर ऐसा संममकना चाहिए कि जा वचन स्य असत्याथ 
होकर भी इष्टाथंका वान करानेमे हँतु है वह लीकव्यवहारम 
असत्य नहीं माना जाता | उदाहरणस्वरूप 'चन्द्रमबरीर शब्दको 
लीजिए । यह शब्द ऐसी नारीके लिए प्रयुक्त हाता है जिसका 
मुख मनोज्ञ और आमभायुक्त होता हैं। यह इष्टाथ है। चन्द्रमुखवीः 
शब्दस इस अर्थका तान हो जाता है, इसलिए लाक-यवहास्मे 
ऐसा बचनप्रयाग होता है तथा इसी अभिप्रायसे शाम्रोमे भी इसे 
स्थान दिया गया है। परन्तु इसके स्थानमे यदि कोई इस शब्दके 
अभिधेयार्थका प्रहण कर यह मानने लगे कि अमुक त्यौका मुख 
चन्द्रमा ही है! तो बह असत्य ही माना जायगा, क्योकि किसी 
भी स्रीका भुख न तो कमी चन्द्रमा हुआ है. ओर न हो सकता है 

यह एक उदाहरण है । प्रकृतमे इस विपयकों ओर भी स्पष्ट- 
रूपसे सममनेके लिए हम भारतीय साहित्यम विशपतः अलकार 
शासत्रमे लॉकानराधवश विविध वचनग्रयागोका ध्यानमे रखकर 
निदिष्ट की गई तीन बृत्तियोकी ओर विचारकोका ध्यान आकपित 
करना चाहेगे। वे तीन वृत्तियोँ है--अभिधा, लक्षणा और 
व्यद्धना। माना कि शासत्राम एसे बचनप्रयाग उपलब्ध हाते 
हैं. जहाँ मात्र अभिषेयार्थकी मख्यता होती है । जैसे “जो 
चेतनालक्षण भावप्राणसे जीता हैं चह जीव” इस वचन द्वारा 
जो कहा गया, जीवनामक पदाथ ठीक वसा ही है, अन्यथा नहीं 
है, इसलिए यह बचन मात्र अभिषयाथंका कथन करनवाला हानसे 
यथाथ हैं। परन्तु इसके साथ शात्रोमे ऐसे वचन भी बहुलतासे 
उपलब्ध होते हैं जिनमे अमिषेयार्थकी मुख्यता न हाकर लक्ष्याध 
आर व्यग्याथकी ही मख्यता रहती है | इस ठीक तरहस समभमे 
के लिए इदाहरणस्वरूप गद्गाया घोष , मश्ना: क्रोशन्ति, धनुर्धावनिः 
ये बचनप्रयाग लिए जा सकते हैं। 'गड़ाया घाप” इसका अभि- 
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वैयाअ ह--गगाकी धारमे घाप, लक्ष्याथ ह--गगाके निकटवर्ता 
प्रदेशमें घाप ओर व्यग्याथे ह--गगाके निकट शीतल वातावरणमें 
घोप। भश्चा क्रोशन्ति' का अभिषयाथ ह--मच चिल्लाते है, लक्यार्थ 
ह--मचपर वेठे हुए परुप चिल्लाते हैं| तथा 'बनुर्धावति? का अभि- 
धेयाथ ह--धन॒प दोड़ता है ओर लक्ष्याथ हं--धनपय य॒क्त परुप 
ढोडता है' | इस प्रकार एक-एक शब्द प्रयोगके य क्रमशः तीन 
ओर ठा-ढा अर्थ हैं। परन्त उनमेसे प्रकृतमे इन शब्द प्रयागोका 
अमभिधयाश ग्राह्म नहीं है, क्योकि न तो गगाकी धारमें घापका 
होना सम्भव है ओर न ही मद्धका चिल्लाना या धनपक्रा टोइना 
ही सस्भव है | फिर भी व्यवहारमे ०से वचन प्रयाग हाते हुए 
देखे जाते हैं अतण्व साहित्यमे भी इन्हें म्थान व्या गया है | 
फलस्वरूप जहाँ भी ऐसे वचनप्रयाग उपलब्ध हों बहाँ उनका 
अमभिधेयाथ न लेकर लक्ष्याथ आर व्यग्याथ ही लेना चाहिए | 
यहीं वात प्रकृतमे भी जाननी चाहिए | 
इसमे सन्देह नहीं कि आगमम व्यवह्ास्तयकी अपेक्षा एक 
दव्यको दूसरे द्रव्यका क्ता आदि कहा गया है। परन्तु वहाँ पर 
वह कथन अभिधेयाथका ध्यानमे रखकर किया गया है था 
लक्ष्याथकां ध्यानमे रखकर किया गया है इसे समभकर हो 
इष्टाथंका निर्णय करना चाहिए | ग्रकृतमें इट्टार्थ (लक्ष्याथ ) दा 


१, लक्षणा दो प्रकारको होती हैँ--₹हिमूला और प्रयोजनवती। 
रूढिमूला लक्षण़ामें कोई प्रवोजन व्यग्य नही होता। किन्तु प्रयोजनवतो 
लक्षणामें प्रयोजन व्यग्य अवश्य रहता हैं। यहाँ जो तोन उदाहरण दिये 
- हैं उनमेंसे गद्भाया घोष? यह प्रयोजनवतती लक्षणाका उदाहरण है तथा 
शेप दो उदाहरण रूढिमूला लक्षणाक्रे है। यहाँ पर भ्रन्तिम दो उदाहरणो 
का व्यग्यार्थ नहीं दिया उसका यहो कारण है । 
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हैं->से कथन द्वारा निश्वयाथका तान कराना यह मुख्य इछ्ाथ 
है क्योकि यह वास्तविक है ओर इस द्वारा निमित्त (व्यवहार हंतु) 
का ज्ञान कराना यह उपचरित इष्टाथ है, क्योकि इस कथन द्वारा 
कहाँ कान निमित्त है इसका ज्ञान हा जाता हैं। यदि इन दा 
श्रभिष्रायोका ध्यानमे रखकर <क्त प्रकारका वचन प्रयाग किया 
जाता है ता उसका अभिभयार असत्य हानेपर भी «यवहारमे 
(च्यावंकी दृष्टिस ) बह असत्य नहीं माना जाता। आचार्य 
कुदरकन्द प्रभति आचायने एस शब्द प्रयागाका असंत्य शब्द 
द्वारा ध्यवद्वत न कर जा उपचरित कहा है बह इसी अभिप्रायस 
कहा है। साथ ही आचाय कुन्दकुन्दन समयप्राभृतमे जो 'जह ण्‌ 
वि मक्मणुजों' इत्यादि गाथा निवद्ध की हे ओर पश्डितप्रवर 
आशाधरजीने अनगारधमोमृतमे जा "करत्रा बस्नुनो मिन्ना 
(५-१०२ ) इत्यादि श्लोक निवद्ध किया है वह इस गर्सित अर्थ- 
का सूचित करनेके लिए ही निवद्ध किया है। परिडतग्रवर टोडर- 
मन्नजी इस (तथ्यका उद्घाटन करते हुए माक्तमार्गप्रकाशक 
(अ्र० ७, 7० ३७२ ) में कहते हैं-- 


जिनमार्गविये कटी तो निश्चयनयत्ी मुख्यता लिए व्यवहार है। 
ताज तो सत्वा्थ ऐसे ही है” ऐसा जानना | वहुरि कहीं व्यवद्दारनयकी 
गुत्वता लिए व्याख्यान है ताझा ऐसे ई नाहीं, नि्मित्तादि अपेक्षा 
उपचार क्या है? ऐसा जानना । 


इस प्रकार एक द्रव्यकी विवक्तित पर्याय दसरे द्रस्थकी 
विवज्ित पर्यायका कर्ता आदि है और बह पर्याय उसका कम 
आदि है यह कथन परमार्थभुत अथंका प्रतिपादक न होकर 
उपचरित ( अयथार्थ ) क्यो है इसकी सक्षेपम्म मीमासा की। 
इसा न्यायस एक द्रव्य दूसरे द्रव्यका परिणमाता है या उसमे 
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अतिशय उत्पन्न करता ह इस प्रकारका जितना भी कथन शाज्रोमें 
उपलब्ध होता है उस भी उपचरित ही जानना चाहिए, क्योकि 
ग्रकृतमे एक द्रव्यकी विवक्षित पयाय अन्य द्स्यक परिणशमनमें 
निमित्त ( व्यवहार हतु ) है, केवल इस वातका घान करानेके लिए 
उसे अन्य द्रव्यका परिशमानवाला या उस अन्य द्स्यमे अतिशय 
उत्पन्न करनेवाला कहा गया है। यह कथन परमार्थभृत है इस 
अभिग्रायका ध्यानमे रखकर नहीं। तात्यच यह हैं कि शाम्रोमें यह 
कथन निमित्तक्की अपन क्रिया परिणाम द्वारा निमिच्तताका तान 
करानेक लिए किया गया है। अन्य काई प्रयाजन नहीं ह। 
विशेष खुलाना हम आगेके प्रकरणामे करनेबाल है ही । 
इस प्रकार एक द्रव्य दूसरे द्रव्यका कता आदि हू या उसे 
'परिशमाता है या उसमें अतिशय उत्पन्न करता हे यह कथन 
परमार्थभृत न द्वकर उपचरित कंस है इसकी मीमासा की | साथ 
ही शाब्रोम जितना भी निमित्त कथन उपलब्ध होता है वह भी 
व्यवहार ( उपचरित ) हतुका ध्यानमे रखकर ही किया गया है 
इसका भी प्रसंगस विचार किया | 
अब शरीर मरा, धन मेरा, देश मरा इत्यादि रूपसे जितना 
भी व्यवहार होता है वह उपचरित केसे है इसका विचार करना 
है | यह ता आगम, गुरू उपदेश, यक्ति ओर म्वानभव प्रत्यचसे 
ही सिद्ध हैं कि अहम्‌ पद वाच्य आत्मा नामक पदाथ स्वतन्त्र 
हैं ओर धन आदि पदार्थ स्वतन्त्र द्रव्य हैं। इसलिए इससे 
यह अपने आप फल्लित हा जाता है कि अत्यन्त भिन्न दा हव्योमे 
सम्बन्ध या एकत्वका ज्ञान करानबाला जितना भी कथन उण्लब्ध 
होता है वह परमाथभृत त्रिकालमे नहीं हा सक्ृता। अतण्व 
शरीर भेरा, धन मेरा इत्यादि रूप जितना भी व्यवहार होता है 
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उसे भी पूर्बोक्त उपचरि्त कथनके समान असत्य ही जानना 
चाहिए। इस प्रकार शरार मंग, धन संग, दश मंरा इत्यादि 
रूपस लितना भी कथन उपलब्ध हाता है बह भी उपचरित क्यो 
हैँ इसकी सच्तेपमे मीमासा को | 


अब प्रसगस उपचरित कथनपर बिस्तृत प्रकाश डालनेके 
लिए नेगमादि कतिपय नयोका विपय्र क्रिस प्रकार उपचरित है 
इसकी सक्तेपम मीमासा करते हैं-- थह तो सविद्धित है कि 
आगमम नगमादि नयाकफी परिगणना सम्यक नयोमे की गठ है 
इसलिए प्रश्न होता है कि जा इनका विपय है बह परसाथंभन है 
इसलिए इनकी परिंगणना सम्यक्त नयामे की गई हे या इसका 
काई अन्य कारण है । समाधान यह हैं कि जो इनका विपय है 

हृष्टिम रखकर थ सम्यक नय नहीं कहें गये हैं किन्तु 
फलिताथ्थ (लक्ष्याथ) की इृष्टिस ही य सम्यक् नय कहे गय हैं | 


उदाहरणुस््ररप पर समरहनवके विपय महासत्ताकी हृष्टिसे 
विचार कीजिए | यह तो प्रत्यक आगमाशभ्यासी जानता है कि 
जैनदर्शनमे स्वरूप सत्ता सिवा एसी कोई सत्ता नहीं हे जो 
सब द्रव्योम तात््विकी एकता स्थापित करतों ह। फिर भी 
अभिग्राय विशेपस साइरश्य सामान्यरूप महासत्ताका जनदशंनमे 
स्थान मिला हुआ है | इस द्वारा यह बतलाया गया है कि यदि 
कोई कल्पित युक्तियों द्ारा जड-चेतन सब्र पढाथ्मे ए्कत्व 
स्थापित करना चाहता है. तो वह उपचरित महासत्ताफों स्वीकार 
करके उसके द्वारा ही एसा कर सकता है, परमार्थभृत स्थरूपा- 
लिख द्वारा नहीं। इस प्रकार आगममे इस नयका स्वीकार 
कगनेसे विदित हाता है कि जा इस नयका विपय है वह भले ही 
परमार्थभूत न हो पर उससे फलितार्थरूपमे स्व॒रूपाम्तित्कका वोध 
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हो जाता है । इसी अ्रकार नेगम, व्यवहार और स्थूल ऋजुमत्र 
नयका विपय क्यों उपचरित है इसका व्याख्यान कर लेना 
चाहिए । तथा इसी प्रकार अन्य नयोक्रे विपयमे भी जान लेना 
चाहिए | 

यह उपचरित कथनकी सबोग मीमांसा है । अब इस इष्टिसे 
एक ही प्रश्न यहॉपर विचारके लिए ओर शेप रहता है। वह यह 
कि शाल्रोमे अखण्डस्वरूप एक वम्तुम भेद व्यवहार करनेकों भी 
उपचार कहा गया है | नयचक्रम कहा भी है 

जो चिय जीवसहावों शिच्छुयटों हो सव्वजीवाणु | 
सो चित्र भेदुबवारा जाण फुड होद बबहारों ॥२३६॥ 

जो निश्चयसे सब जीवोका म्वभाव है उसमे भेदरूप उपचार 
करना व्यवहार है ऐसा स्पष्ट जानो ॥२३६॥ 

यहाँ अखण्ड एक वस्तुमे भठ करनेको उपचार या व्यवहार 
कहा है। इसलिए प्रश्न हाता है कि क्या प्रत्येक द्रव्यमे जो 
गुण-पर्यायभेद परिलक्षित होता है वह वास्तविक नहीं है ओर 
यदि वह वास्तविक नहीं है ता अत्यक द्रव्यकों भेदासेव्स्वभाव 
क्यों माना गया है। और यहढि वास्तविक है. तो उसे उपचरित 
नहीं कहना चाहिए | एक ओर तो भेद करनेकों वास्तविक कहा 
ओर दूसरी ओर उसे उपचरित भी मानो ये दोनो वातें नहीं वन 
सकती । समाधान यह है कि प्रत्येक उव्यको उमयरूपसे प्रतीति 
होती है, इसलिए वह उभयरूप ही हे इसमें सन्देह नहीं । यदि 
इस इष्टिसे देखते है तो जिस प्रकार वस्तु अखण्ड एक है यह 
'कथन वास्तविक ठहरना है उत्ती प्रकार वह गुण-परयोयके भेदसे 
भेदरूप है यह कथन भी वाम्तबिक ही ठहरता है। फिर भी यहाँ 
पर जो भेद करनेकों उपचरित कहा गया है सो वह अखरड एक 
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बस्तुको प्रतीतिमे लानेके अभिप्रायसे ही कहा गया है। आशय 
थह है कि यह जीच अलादि कालसे भेद्को मुख्य मानकर प्रवृत्ति 
करता आ रहा हैं जिससे वह ससारका पात्र धना हुआ है। 
किन्तु यह ससार दुखढायी है ऐसा समभाकर उससे निवृत्त 
होनेके लिए उसे भेढको गोण करनेके साथ अभेद्स्वरूप अखरड 
एक आत्मापर अपनी हष्टि स्थिर करनी है | तभी वह संसार 
बन्धनसे मक्त हों सकेगा। वर्तमानमे इस जीवका यह मख्य 
प्रयोजन है और यही कारण हे कि इस प्रथाजनको ध्यानमे रख- 
कर प्रकृतमे भेदकथनको उपचरित या व्यवहार कथन कहकर 
इससे मोक्षेचछुक जीवकी दृष्टिकों परावृत्त कराया गया है। स्पष्ट 
हे कि यहॉपर (भेद कथनमे ) उपचाररूप व्यवहार भिन्‍न 
प्रयोजनसे किया गया है, इसलिए इसकी भिन्न कढ़ -कर्म आदि 
रूप उपचार व्यवहारसे तुलना नहीं की जा सकती | एक अखरण्ड 
बसुमे भेद व्यवहार जहाँ वास्तविक ( परमाथमूत ) है वहाँ 
भिन्न कह -कमे आठि रूप व्यवहार वास्तविक (परमार्थभूत ) 
हीं ह। वह वास्तविक क्यो नहीं हैँ इसका स्पष्टीकरण हम पहले 
कर ही आये हैं, इसलिए दोनों स्थलोपर उपचार शब्दका व्यवहार 
किया गया है मात्र इस शब्द साम्यकों देखकर उनकी परिंगणना 
एक कोटि नहीं करनी चाहिए | भमोक्षमार्गमें भेदव्यवह्दर गौण 
होनेसे त्यजनीय है ओर भिन्न केत्‌-कर्म आदि रूप व्यवहार 
अवास्तविक होनेसे त्यजनीय है यह उक्त कथनका तात्पय है। 


इसप्रकार आगममे उपचरित कथन कितने प्रकारसे किया 

बे ही कप 
गया है ओर वह कहाँ किस आशयसे किया गया है इसका 
विचारकर अब अनुपचरित कथनकी सक्षेपमे मीमांसा करते हैं-. 


यह तो स्पष्ट बात है कि प्रत्येक द्रव्य परिणमनस्वभाव है, 


्क 
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इसलिए वह अपने इस परिणमनंस्वभावक्रे कारण ही परिणुमन 
करता है। अन्य कोई परिणुमन करात्रे तव वह परिशमन करे 
अन्यथा न करे ऐसा नहीं है। काय-कारणपरम्परामे यह पिद्ठान्त 
परमार्थभूत अर्थका अतिपादन करनेवाला है। इरासे ये तथ्य 
फलित होते हैं--.- 

१ यह जीव अपने ही कारणसे स््रयं ससारी बना हुआ है 
ओर अपने ही कारणसे मुक्त होगा, इसलिए यथार्थरूपसे कार्य- 
कारणभाव एक ही द्रव्यमें घटित होता हैँ। नयचक्रमे कहा 
भी है-- 

बंधे च मोक्ख देऊ अ्रसणो ववहारटों य णायब्वों | 

णिच्छुयदों पुण जीवो भणिश्रो खलु सब्ब्ससीहि | २३५ ॥ 


व्यवहारसे (उपचाण्से ) वन्ध ओर मोज्का हेतु अन्य 
पदाथ ( निमित्त ) को जानना चाहिये | किन्तु निश्चय (परमाथ) 
से यह जीव स्वयं वन्धका हेतु हे आर यही जीव स्वय मोक्षका 
हेतु है ऐसा सर्वेज़ठेवने कहा है ॥२३५॥ 

४२ जो स्वय कायरूप परिणत होता है बह कर्वा है 
ओर काये उसका कर्म है। करण, सम्प्रदान, अपादन ओर 
अधिकरणके विपयमे भी इसी प्रकार जान लेना चाहिये | 

३ प्रत्येक ड्रब्यकी अपनी प्रत्यक समयकी पर्याय अपने 
परिणमन स्वभावक्ते कारण होनेसें ऋ्रमनियमित ही होती है। 
निमित्त स्वय व्यवहार हेतु है, इसलिए उसके द्वारा वह आगे- 
पोछे की जा सके ऐसा नहीं है। उपादानकों गोणकर उपचरित 
ह उसमें आगे-पीछे हानेका उपचार कर कथन करना अन्य 
बात है। 


विषय-प्रव्नेश १७ 


९ प्रत्येक द्रव्य स्व॒तन्त्र है। इसमें उसके गुण और पयोय 
भी उसी प्रकार खतन्त्र हैं यह कथन आ ही जाता है। इसलिए 
विवक्षित किसी एक द्रव्यका या उसके गुणों और पर्यायोका 
श्रन्य द्रव्य या उसके गुणों ओर पयोयोके साथ किसी प्रकारका 
भी सम्बन्ध नहीं है। यह परमार सत्य है। इसलिए एक द्रव्यका 
दूसरे द्रव्यके साथ जो सयोगसस्बन्ध या आधार-आधेयमाव 
श्रादि कल्पित किया जाता है उसे अपरमाथभूत ही जानना 
चाहिए। इस विपयका स्पष्ट करनेके लिए कटोरीमे रखा हुआ 
घी लीजिए। हम पूछते है कि उस घीका परमार्थभूत आधार 
क्या ह--कटोरी है या घी ” आप कहोगे कि घीके समान कटोरी 
भी है ता हम पृछिते है कि कटोरीको ओधा करनेपर वह गिर 
क्‍यों जाता है ? 'जों जिसका वाम्तविक आधार होता है उसका 
चह कभी भी त्याग नहीं करता? इस सिद्धान्वके अनुसार यदि 
कटोरी भी घीका वास्तविक आधार है तो उसे कटोरीको कभी भी 
नहीं छोडना चाहिए। परन्तु कटोरीके ऑधा कृरनेपर वह 
कटोरीकों छोड ही ठेता है। इससे मालूम पडता है कि कटोरी 
घीका वास्तविक आधार नहीं है। उसका वास्तविक आधार तो 
घीहीहे, क्योंकि बह उसे कभी भी नहीं छोडता। वह चाहे 
कटोरीमें रहे, चाहे भूमिपर रहे था चाहे उडकर हवामे 
विलीन हो जावे, वह रहेगा सदा घी ही। यहॉपर यह दृष्टान्त 
घीरूप पयोयकों द्रव्य मानकर दिया है, इसलिए घीरूप पर्यायके 
वदलनेपर वह वदल जाता है यह कथन प्रकृतमें लागू नहीं 
हाता। यह एक उदाहरण है इसीग्रकार कल्पित किये गये जितने 
भी सम्वन्ध हैं उन सबके विपयमे इसी दृष्टिकोशसे विचार कर 
लेना चाहिए। स्पष्ट है कि माने गये सम्वन्धोम एकसात्र तादत्म्य 
सम्बन्ध परमाथभूत है। इसके सिवा निर्मित्ताठिकी दृष्टिसे अन्य 
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जितने भी सम्बन्ध कल्पित किये गये हैं उन्हें उपचरित अतण्व 
अपरमाथमूत ही जानना चाहिए। वहुतसे मनीपी यह मानकर 
कि इससे व्यवहारका लोप हो जायगा ऐसे कल्पित सस्वन्धोकों 
परमार्थभूत माननेकी चेष्टा करते हें। परन्तु यही उनकी सबसे 
बड़ी भूल है, क्योकि इस भूलके सुधरनेसे यदि उनके व्यवहारका 
लोप होकर परसाथंकी प्राप्ति होती है ता अच्छा दी है। ऐसे 
व्यवहारका लोप भला किसे इंष्ट नहीं होगा | इस ससारी जीवकों 
स्वय निश्चयस्वरूप वननेके लिए अपनेमे अनादिकालसे चले आ 
रहे इस अज्नानमूलक ध्यवहारका ही तो लोप करना है। उसे 
ओर करना ही क्या है। वास्तव देखा जाय तो यही उसका 
परम ( सस्‍्यक ) पुरुपार्थ है, इसलिए व्यवहारका लोप हा जायगा 
इस आ्रान्तिवश परमार्थसे दूर रहकर व्यवहारकों ही परमार्थरूप 
सममनेकी चेट्टा करना उचित नहीं है । 

५ जीवकी संसार और मुक्त अवस्था है और वह वास्तविक 
है इसमें सन्हेह नहीं। पर इस आधार्से कम ओर आत्माके 
संश्लेष सम्वन्धकों वास्तविक मानना उचित नहीं हे | जीवका 
ससार उसकी पयायमे ही है ओर मुक्ति भी उसीकी पयोयमें है| 
ये वास्तविक हैं ओर कने तथा आत्माका संश्लेपसम्बन्ध 
उपचरित है। स्वयं सश्लेप सम्बन्ध यह शब्द ही जीव और 
कर्मके प्रथक प्रथक होनेका ख्यापन करता है | इसीलिए यथार्थ 
अर्थका ख्यापन करते हुए शाब्रकारोंने यह वचन कहा है कि 
जिस समय आत्मा शुभ भावहपसे परिणत होता है उस समय 
बह खय शुभ है, जिस समय अशुभ भावरूपसे परिणत होता 
है उस समय वह स्वयं अशुभ है ओर जिस समय शुद्ध भावरूपसे 
परिणत होता है उस समय वह स्वयं शुद्ध ह। यह कथन एक 
ही द्रव्यके आश्रयसे किया गया है दा द्ृव्योके आश्रयसे नहीं, 
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इसलिए परमार्थभूत है और कमोंके कारण जीब शुभ था 
अशुभ होता है और कर्मोंका अभाव होनेपर शुद्ध होता है यह 
कथन उपचरित होनेसे अपरमार्थभूत है, क्योंकि जब ये ढोनो 
द्रध्य खतन्‍्त्र हैं और एक द्रच्यके गुण धमेका दूसरे द्रव्यमें सक्रमण 
होता नही तव एक द्॒ध्यमे दूसरे द्रव्यका कारणरूप गुण ओर 
दूसरे दब्यमे उसका कर्मरूप गुण कैसे रह सकता है, अथोत 
नहीं रह सकता। यह कथन थोडा सूक्ष्म तो है। परल्तु चस्तु- 
स्थिति यही है । इस विपयको स्पष्ट करनेके लिए हम तत्त्वार्थ- 
सूत्रका एक वचन उद्धृत करना चाहेंगे। तत्त्वाथसूत्रके १० वें 
अध्यायके आरम्भमे केवलज्ञानकी उत्पत्ति केसे हाती है इसका 
निर्देश करते हुए कह है-- 


मोहजुयाज्जानदशनावरस्णान्तरायज्ञयाच्च केवलम्‌ ॥१०-१ 


मोहनीय कर्मके ज्यसे तथा ज्ञानावरण, उर्शनावरण और 
अन्तराय क्मके ज्यसे केवलजञान होता है ॥१०-१॥ 

यहॉपर फेवलज्ञानकी उत्पत्तिका हेतु क्‍या है इसका निर्देश 
* करते हुए बताया है कि वह मोहनीय कम्के ज्ञयके बाद 
ज्ञानावरणादि तीन कमेकि ज्षयसे होता है। यहॉपर ज्ञयका अर्थ 
प्रध्यसाभाव है, अत्यन्ताभाव नहों, क्योकि किसी भी द्रव्यका 
पर्योयरूपसे ही नाश होता है, द्रव्यरूपसे नहीं।अब विचार 
कीजिए कि ज्ञानावरणाविरूप जो कर्मपयोय है उसके नाशसे 
उसकी अकमरूप उत्तर प्रयोय प्रकट होगी कि जीवकी केवल- 
ज्ञान पर्याय प्रगट होगी । एक वात और है चह यह कि जिस 
समय केवलज्ञान पर्योय प्रगट होती है उस समय तो घाना- 
वरणादि कर्मोका अभाव ही हे ओर अभावको कार्योत्पत्तिमे 
कारण साना नहीं जा सकता। यदि अभावकों भी कार्थोत्पत्तिमे 
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कारण माना जाय तो खरविषाणकों या आकाशकुसुमकों भी 
कार्योत्पत्तिमें कारण मानना पडेगा। यदि कहो कि यहांपर 
अभावसे सवेथा अभाव नहीं लिया गया है। किन्तु भावान्तर 
स््रभाव अभाव लिया गया है तो हम पछते हैं कि वह भावान्तर 
स्वभाव अभाव क्या वस्तु है ? उसका नाम निर्देश करना चाहिए 
यदि कहो कि यहाँ पर भावान्तर स्॒भाव अभावसे ज्ञानावरणादि 
कर्मोक्ी अकमरूप उत्तर पयोय ली गई है तो हम पृछते हैं कि 
यह आप किस आधारसे कहते हैं ? उक्त सूत्रसे तो यह अथ 
फलित हाता नहीं, अतः इसे निमित्त कथनपरक वचन न मान 
कर हेतुपरक वचन मानना चाहिए | स्पष्ट हे कि यहाँ पर जीवकी 
केवलज्ञान पर्याय प्रगट होनेक। जो मुख्य हेतु उपादान कारण है 
उसे तो गोण कर दिया गया है ओर जो ज्ञानकी मतिज्ञान आदि 
पयोयोका उपचरित हेतु था उसके अभावकों हेतु बनाकर उसकी 
मुख्यतासे यह कथन किया गया है। यहाँ दिखलाना तो यह है कि 
जब केवलज्ञान अपने उपादानके लक्ष्यसे प्रगट होता है तब ज्ञाना- 
वरणादि कमेझूप उपचरित हेतुका सवंधा अभाव रहता है । परल्तु 
इसे ( अभावको ) हेतु बनाकर यो कहा गया हैँ कि ज्ञानावरणादि 
कर्मोंका क्षय होनेसे केवलज्ञान प्रगट होता ह। यह व्याख्यानकी 
शैली है जिसके शास््रोमे पद पढपर दर्शन होते है ।' परन्तु यथार्थ 
बातकों समझे विना इसे ही कोई यथाथ मानने लगे तो उसे क्या 
कहा जाय ? यह तो हम मानते हे कि व्यवहारकी मुख्यतासे 
कथन करनेवाले जितने भी शाक्ष है उनमे प्रायः उपाद्नकों गोण 
करके कही निमित्तकी मुख्यतासे कथन किया गया हैं, कहीं 


१ सिद्धि गतिमनन्तचतुष्टय प्रयान्ति प्राप्लुवन्ति लोकाग्रमिति | मूलाचार 
समयसार अ्रधिकार गाथा १०, टीका । 
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लौकिक व्यवहारकों मर्यतासे फ्थन झिया गया है प्रोर कही 
अन्य प्रकारस कथन किया गया है | पर एस कथनऊा प्रयाजन 
क्या है इसे तो समझे नहीं ओर उसे ही चधाथ कथन मानकर 
श्रद्वान करते लगे तो उसकी इस श्रद्धाकं यथार्थ कहना करों तक 
उचित होगा इसका विचत्षण परप स्वय त्रिचार फरे। वास्तवर्म 
निमित्त यह उपचरित हेतु है, मर्य हते नहीं। मर्य हत ता 
सचत्र अपना उपादान हीं हाता है. क्योकि कायकी उन्पत्ति उसीसखे 
होती है | फिर भी वह बाह्य हेत ( उपचरित हैंत ) होनेस उस 
द्वारा सामतासे इठ्घधा थक्रा लाना हो जाता ह, इसलिए श्रागमम 
प्रौर दर्शनशामश्रम बहलतासे उसकी मख्यतास कथन छिया गया 
| इसलिए जहाँ जिस दष्धिडाणस कबन ऊिया गया 7। उस 
सममभकर हों तत्वका निगुव करना चाहिए | 
ये उपचरित और शअ्रनुपधरित ऊथनके कुंड व्याटर्ण # जा 
गाोण-मख्पभावस यथा प्रयातन शाब्रामे स्थीफार फ्िय गग्रे हैं। 
हग्णाथ जा दशनशात्र ग्रन्थ” उनकी रचनाऊ़ा प्रयावन 
हाँ भिन्न है, इसलिए वहों पर मान्रमागको हृष्टिस मात्र स्थवसमयके 
प्रतिपाइनकी मुख्यता न हाऊर स्वसमग्रक साथ पर समयकी भी 
ससान भावसे मीसासा को गई है। फलस्वरूप उनमें कहाँ तो 
उपचरित अथ्थंकी मख्यतास कथन छिया गया हैं, कीं अन्‍प- 
चरित अश्षकी मुख्यतास कथन किया गया है ओर कही उपचरित 
आर अनुपचगिति दाना अश्रथीकी मस्यतास कथन झिया गया है । 
किन्तु सा्ात माज्मागकी इृष्टिस स्वसमवका विवेचन करनेवाले 
ना श्रध्यात्मणाम्रक ग्नन्‍्ध है उनकी स्थिति टनसे भिन्न है!। चदि 
५ सर्यस्यागमंस्य स्वसमप्ररसमयानासन सारभून समपसाहार 7 
मंधिकारमू_। मूलाचार समयया अधिकारी प्रारम्भवी उत्यादिया । 


२२ जैनतत्त्वमीमासा 


विचार कर देखा जाय तो इनकी रचनाका प्रयोजन ही जुदा है। 
इन द्वारा प्रत्येक जीवकों अपनी उस शक्तिका ज्ञान कराया गया 
- है जो उसकी ससार और मुक्त अवस्थाका मुख्य हेतु है, क्योंकि 
जबतक इस जीवको अपनी उपादान शक्तिका ठीक तरहसे ज्ञान 

नहीं होता और वह निमित्तोकी जोड़-तोड़मे लगा रहता है तवतक 
उसका ससार वन्धनसे मुक्त होना तो दूर रहा वह मोक्षमागंका 
भी पात्र नही हा सकता । अतः इन शास्रोमं हयोपादेयका ब्ान 
करानेके लिए उपचरित कथनकों और भेदरूप व्यवहारका गोण 
करके अनुपचरित ( निश्चय ) कथनको मुख्यता ठी गई है ओर 

स द्वारा निश्चय स्वरूप आत्माका ज्ञान कराते हुए एकमात्र 
उसीका आश्रय लेनेका उपठेश दिया गया है | 


यह तो सुनिश्चित वात है. कि जितना भी व्यवहार है वह 
पराश्रित होनेसे हेय है, क्योंकि यह जीव अनादिकालसे अपने 
उपादनकी सम्हाल किये विना परका आश्रय लिए हुए है, अतण्व 
संसारका पात्र वन्य हुआ है। अव इसे जिसमें पराश्रयपनेका 
लेश भी नहीं हे ऐसे अपने स्वाश्रयपनेको अपनी श्रद्धा, ज्ञान ओर 
चयांके द्वारा अपनेमे ही प्रगट करना हैँ तभी वह अध्यात्मवृत्त 
होकर मोक्षका पात्र वन सकेगा। यह तो हे कि प्रारम्भिक 
अवस्थामे ऐसे जीवका अपनी प्यायमेसे पराश्रयपना सर्वथा छूट 
जाता हा ऐसा नहीं है, क्योंकि उसमेंसे पराश्रयपनेकी अन्तिम 
परिसमाप्ति विकल्पन्नानके निवृत्त होनेपर ही होती है। फिर भी 
सर्वप्रथम यह जीव अपनी श्रद्धा द्वारा पराश्रयपनेका त्याग करता 
है। उसके वाद वह चर्याका रूप लेकर विकल्प ज्ञानसे निवृत्त 
होता हुआ क्रमशः निर्विकल्प समाधिदशामे परिणत हो जाता है । 
* जीवको यह स्वाश्रय वृत्ति अपनी श्रद्धा, आन और चयोमे किस 


है 
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प्रकार उठित होती है इसका निर्देश करते हुए छहढालामे कहा 
भी है-- 


जिन परम पेनी सुब्रधि छुनी डार अन्तर भेटिया | 
वरणादि अरु रागादि त निज भावको न्यारा किया || 
निजमाहि निजके देत निजवरि आपको आपे गद्यो। 
गुण गुणी जाता जान जेग् मझार कछु भेद न रहा ॥ 


इस छन्दमे सवप्रथम उत्तम बुद्विरुपी छेनीके द्वारा अ्न्तरकों 
भेदकर वर्णाटिक ओर रागादिकसे निज भाव (ज्ञायक स्भाव 
आत्मा ) को जुद् करनेका जा उपदेश दिया गया है और उसके 
बाढ जो निज भाव है उसको अपनेमे ही अपने द्वारा अपने लिए 
ग्रहणकर यह गुण है, यह गुणी है, यह ज्ञाता है, यह घान है 
ओर यह जय है इत्यादि विकल्पोम निव्नत्त हानेका जो उपद्श 
दिया गया है सो इस कथन द्वारा भी उसी स्वाश्रयपनेका 
किया गया है जिसका हम पूर्वमे उल्लेख कर आये हैं । इस हवाग 
वतलाया गया हूँ कि सवप्रथम इस जीवका यह जान लेना आवश्यक 
हैँ कि वणारिकका आश्रयभृत पहल द्रः्य भिन्न हे और ज्ञायक 
स्रभाव आत्मा भिन्न है। किन्तु उसका इतना जानना तभी 
परिपृण समभा जायगा जब उसकी परऊा निमित्त कर होनेवाले 
रागाठ़े भावों भी पर चुद्धि हो जाय, इसलिए इस जीवका थे 
रागाठिक भाव ज्ञायक भ्वभाव आत्मासे भिन्न हैं यह जान लेना 
भी आवश्यक है। अब समझा कि किसी जीवमने यह ज्ञान भी 
लिया कि मेरा ज्ञायक स्वभाव आत्मा इन वर्णाविकिसे और 
रागादिक भावोसे भिन्न हे तो भी उसका इतना जानना पर्याप्त 
नहीं माना जा सकता, क्योंकि जबतक इस जीवकी यह बुद्धि 
वर्ना रहती ह कि प्रत्येक कायकी उत्पत्ति निमित्तस होती है तब- 
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तक उसके जीवनमे निमित्तका अथोत परके आश्रयका ही वल 
बना रहनेसे उसने पराश्रयवृत्तिकों त्याग दिया यह नहीं कहा जा 
सकता | अ्तण्व प्रकृतमें यही सममना चाहिए कि जो वर्णादिक 
आर रागाठ्किसे अपने ज्ञायकस्वरमाव आत्माको मिन्न लानता हे 
वह यह भी जानता है कि प्रत्येक द्रव्यकी प्रति समयकी पयोय 
निमित्तसे उत्पन्न न होकर अपने उपादानसे ही उत्पन्न होती है। 
यद्यपि यहॉपर यह प्रश्न हाता हे कि जब कि प्रत्येक द्रव्यकी 
प्रति समयकी प्योय निमित्तसे उत्पन्न न होकर अपने उपादानसे 
ही उत्पन्न हाती हे तव रागादि भाव परके आश्रयसे उत्पन्न होते 

£ यह क्यो कहा जाता है ? समाधान यह है कि रागाठि भावोंकी 
उत्पत्ति होती तो अपने उपादानसे ही हे, निमित्तासे त्रिकालमें 
नहों होती, क्योकि अन्य द्रव्यमे तद्धिन्न अन्य द्रव्यके कार्य करनेकी 
शक्ति ही नहीं पाई जाती | फिर भी रागाद्साव परके आश्रयसे 


उत्पन्न होते हैं यह परकी ओर भुकावरूप दाष जतानेके लिए ही कहा 
जाता है । वे परसे उत्पन्न होते हैं इसलिए नहीं। स्व-परकी एकत्व 
बुद्धिरुप मिथ्या मान्यताके कारण ही यह जीव संसारी हो रहा है | 
जीव और ठेहमे ण्कत्व वुद्धिका मख्य कारण भी यही है। इस 
जीवकों सर्वप्रथम इस मिथ्या सान्यताका ही त्याग करना है। 
इसके त्याग हांते ही वह जिनेश्वरका लघुनन्दन वन जाता हैं 
जिसके फलस्रर्प उसकी आगेकोी स्वातन्त््य मार्गकी प्रक्रिया 
सुगम हो जाती है। अतएव जैनदशन या व्यवहयार्नयकी मुख्यतासे 
कथन करनेवाले शाश्षोको कथनशेलोसे अध्यात्मशात्रोकी कथन 
शैलीमे जो दृष्टि भेद है उसे सममकर ही प्रत्येक मुमुज्ुको उनका 
व्याख्यान करना चाहिए। लोकमे जितने प्रकारके उपब्श पाये 
जाते है उनकी स्वमतके अनुसार किस प्रकार संगति विठलाइ जा 
सकती है यह दिखलाना जैनदर्शनका मुख्य प्रयोजन है, इसलिए 
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उसमें कोन उपचरित फ्थन है ओर कोन अनुपचरित कथन ह 
ऐसा भेट किये विना नय-प्रमाणदष्टिसे ठोनोका स्वीकार किया 
गया है। किन्तु अध्यात्मशात्षके कथनका मुख्य प्रयोजन जावकों 
स्व-परका विवेक कराते हुए ससार बन्धनसे छुड़ानेका सात्तात 
उपाय बतलाना है, इसलिए इसमे उपचरित कथनका गोण करके 
अनपचरित कथनका ही सुख्यता दी गई है। इसप्रकार तीथकरगका 
समग्र वाद्य उपचरित कथन और अनपचरित कथन इन दा 

भागोंम कैसे विभाजित है इसकी विपय-प्रवशकी हप्टिस सत्तेपमे 
मीमासा की । 


वस्‍्तुस्वभावीमाँसा 


उपजे विनशे थिर ग्हें एक वाल नयरूप। 
विधि-निषधसे वस्तु यों वरते सहज स्वरूप 


जीवन सशोधतमे तत्त्वनिष्ठाका जितना महत्त्व है, कार्यकारण 
भावकी मीमासाका उससे कम महत्त्व नहीं है। आचार्य कुन्दकुन्दने 
भृताथरूपसे अवस्थित जीव, अरजीव, पण्य, पाप, आखस्रव, सव॒र 
निजरा, वन्‍्ध ओर मोचके श्रद्धानकों सम्यग्दगेन कहकर जीचा- 
जीवाबिकारके वाद कह कर्मअधिक्वार लिखा है। उसका कारण 
यहां हू। तथा आचाय पृज्यपाइन सवोर्थसिद्धिमि 'सब्मतों 
इत्यादि सृत्रका व्याख्या करते हुए मिथ्यादृष्टिफऊ स्वरूपविषयोस 
आर भदमभंदावपयासक् समान कारणविपयान हाता है थह 
उल्लेख इसी अभिप्रायसे किया है | 
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यह तो मानी हुईं वात हे कि विश्वमे जितने भी दर्शन प्रचलित 
हैं उन सबने तत्त्वव्यवस्थाके साथ कार्यकारणुका जो क्रम स््रीकार 
किया है उसमें प्योप्त मतभद है। प्रकृतमे प्रत्येक दशेंनके आधारसे 
उनकी मीमासा नहीं करनी है| बह इस पस्तकका विपय भी 
नहीं है। यहाँ तो मात्र जनदशंनक्रे आधारसे विचार करना हैं । 
तत्त्वाथेसूत्रम द्रव्यका लचण सत्‌ करके उसे उत्पाद, व्यय ओर 
भ्रोव्यस्थभाव वतलाया गया हँ। गुण अन्वयस्वभाव होनेसे 
भ्रौग्यके अविनाभावी हैं ओर पयाव व्यक्तिरेकघभाव हानेसे 
उत्पाद ओर व्ययके अविनाभाबी हैं, इसलिए प्रकारान्तरसे वहापर 
दरब्यका गंण-परयोयवाला भी कहा गया है। चाहे द्रव्यकों गशु- 
पर्यायवाला कहो ओर चाहे उत्पाद-व्यय-श्रोव्यस्वभाव कहा दोनों 
कथनोका अभिप्राय एक ही है | 


यो दो जातिकी अयेज्ञा अपने अपने विशेष लक्षणके अनसार 
सब द्रव्य छह हैं--जीव, पुठ्ल, धर्म, अधम, आकाश ओर 
काल। उसमें भी जीवद्रव्य अनन्तानन्त हैं, पढलद्रव्य उनसे 
भी अनन्तगणो हैं, धर्म, अधर्म ओर आकाश द्रव्य एक-एक हैं 
तथा कालठ्रव्य असख्यात हैं । फिर भी द्रव्यके इन सब सेद- 
प्रभेदोमे द्रव्यका पूर्वोक्त एक लक्षण धटित हो जानेसे वे सब 
एक द्रव्य शब्द द्वारा अभिहित किये जाते हैं । 


तात्पय यह है कि लोकमे अपनी अपनी स्वतन्त्र सत्ताको 
लिए हुए चेतन और जड़ जितने भी पदाथ हैं. वे सब शक्तिकी 
अपेक्षा प्रोग्यस्थभाववाले होकर भी परयोयकी अपेक्षा सं 
उत्पन्न होते हैं और स्वय विनाशको प्राप्त होते हैं। कमने जीवकों 
वांधा है या जीव स्र॒य कमेसे वन्धको प्राप्त हुआ है। इसी प्रकार 
कर्म जीवकों क्रोधाधिरूपसे परिणमाता है या जीव स्वय क्रोधाहि- 
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रुपसे परिणमन करता है। इन दोनो पत्तोमे कौन-सा पक्ष जैनधर्ममे 
तत्त्वहपसे प्राह्म है इस विपयकी आचार झुन्दकुन्दने समयप्राभ्ृतमे 
खय मीमासा की है। उनका कहना है कि जीव द्रध्य यदि स्वयं 
कर्मससे नहीं वधा है ओर स्रय क्रोधाव्रिपस परिणमन नहीं 

करता है तो वह अपरिणामी ठहरता है और इस प्रकार उसके 
अपरिणामी हो जानेपर एक तो संसारकां अभाव प्राप्त हांता हूं 
दूसरे साख्यमतका प्रसंग आता है। यह कहना कि जीव स्रय 
तो अपरिणामी है परन्तु उसे क्रोधादि भावरूपसे क्रोधादि कमे 
परिणमा देते हैं उचित प्रतीत नहीं होता, क्योंकि जीवकी स्वय 
परिशमन स्वभाववाला नहीं माननेपर क्राधादि कर्म उसे क्राधादि 
भावहपसे कैसे परिणमा सकते है ? यदि इस दोपका परिहार 
करनेके लिए जीवकों स्रथ परिणमनशील माना जाता ह तो 
क्रोधादि कर्म जीवको क्रोधादि भावरूपस परिणमाते हैं यह कहना 
तो मिथ्या ठहरता ही है। साथ ही इस परसे यही फलित होता 
है कि जब यह जीव स्रय क्राधरूपसे परिणमन करता है तब वह 
स्॒य क्रीध है, जब स्वय मानरूपसे परिणमन करता है तव वह 
स्वय मान है, जब स्वय सायारूपसे परिणमन करता हे तव वह 
ख्तरय माया है आर जब स्वय लोभरूपसे परिणुमन करता हे तव 
वह स्वय लोभ है ।' आचार झुन्ठकुन्दनें यह मीमासा केवल 
जीवके आश्रयसे ही नहीं की है| कर्मवर्गणाण ज्ञानावरणारि कर्म 
रूपसे केसे परिशमन करती हैं इसकी भीमासा करते हण भी 
उन्होंने इसका मुख्य कारण परिणामस्वभावकों ही वतलाया 
है। एक द्रव्य अन्य द्व्यकों क्यों नहीं परिणमा सकता इसके 





१ समयप्राभृत गाथा १२१ से १२४ तू | ३ समयप्राभत गाया 
१२० से १२४ तक | 
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कारणका निर्देश करते हुए वे इसी समयप्राभ्ृतमे कहते हैं;-- 
जो जम्हि गुण दब्वे सो अण्ण॒म्हि दु ण॒ सकमटि दब्बे । 
सो अण्णमसकतों कह्द त परिणामए ढव्व ॥१०३॥ 


जो जिस द्रव्य या ग॒णमे रह रहा है उसे छाड़ कर वह अन्य 
द्रव्य या गणमें कभी भी सक्रमित नहीं हाता | बह जब अन्य 
इृध्य या गणमे सक्रमित नहीं होता ते! वह उसे केसे परिणमा 
सकता है, अथांत्‌ नहीं परिणमा सकता ॥१०३॥ 

तात्पये यह हैँ कि लोकमे जितने भी कार्य हाते है वे सब 
अपने उपादानके अनसार ही हाते हैं | यह नहीं हो सकता कि 
उपादान तो घटका हा और उससे पटकी निष्पति हा जावे । यदि 
घटके उपाद्मनसे पटकी उत्पत्ति हाने लगे तो लोकमे न तो 
पदा्थोंकी ही ध्यवस्था वन सकेगी ओर न उनसे जायमान कार्योंकी 
ही। गणेश प्रकुर्वाणो रचयामास वानरम' जैसी स्थिति उत्पन्न 
हो जावेगी | 

जिसे जैनव्शनमे उपादन कारण कहते हैं उसे नेयायिक- 
दर्शनमे समवायीकारण कहा गया है। यद्यपि नेयायिकरदर्शनके 
अनुसार जड-चेतन प्रत्येक कार्यका कतों इच्छावान, प्रयत्नवान्‌ 
और ज्ञानवान्‌ सचेतन पदार्थ ही हा सकता है, समवायीकारण 
नहीं। उसमें भी वह सचेतन पढाथ ऐसा होना चाहिए जिसे 
प्रत्येक समयमे जायमान सब कायोक अद्ृष्टादि कारकसाकल्यका 
पूरा ज्ञान हो । इसीलिए उस दर्शनमें सब कार्योक्े कतोरूपसे 
इच्छावान, प्रयत्नवान्‌ ओर ज्ञानवान्‌ इश्वरकी स्वतन्त्र रूपसे 
स्थापना की गई है। इस प्रकार हम देखते है कि जिस दर्शनमे 
सब कार्यकि कतोपसे इश्वरपर इतना वल ठिया गया हैं वह 
दर्शन ही जब कार्योत्पत्तिमे समवायी कारणोके सद्भावकों स्वीकार 
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करता है। अथीत्‌ अपने अपने समवायीकारणोंसे समवेत होकर 
ही जब वह घटादि कार्योक्री उत्पत्ति मानता है ऐसी अवस्थामे 
अन्य कार्यके उपादानसे अन्य कार्यकी उत्पत्ति होजाय यह मान्यता 
तो त्रिकालमे भी सम्भव नहीं हैं। यही कारण हे कि आचाये 
कुन्दकुन्दने जहाँ भी किसी कार्यका कारणकी दृष्टिसे विचार किया 
है वहा उन्होंने उसके कारणरूपसे उपादन कारणको ही प्रमखता 
दी है। वह कार्य चाहे ससायी आत्माछा शुद्धि सम्बन्धी हो ओर 
चाहे घट-पटाव्रिप अन्य कार हो, होगा वह अपने उपादानके 
अनुसार ही यह उनके कथनका आशय हैँ। जैनदशैनमे प्रत्येक 
द्रव्यकों परिणामस्वभावी माननेकी सा्णकता भी इसीमे हैं | 


प्रश्न यह है कि जब प्रत्येक द्रव्य परिणमनशील है तो वह 
प्रत्येक समयमे बदलकर अन्य-अन्य क्‍यों नहीं हो जाता, क्योकि 
प्रथम समयमे जो द्रव्य हे वह जब दूसरे समयमे वढल गया तो 
उसे प्रथम समयवाला मानना कैसे सगत हो सकता है ? इसलिए 
या तो यह कहना चाहिए कि कोइ भी दठ्व्य परिणमनशील नहीं 
हैं या यह मानना चाहिए कि जा प्रथम समयमे द्रव्य है वह दूसरे 
समयमे नहीं रहता। उस समयमे अन्य द्रव्य उत्पन्न हों जाता 
है। इसी प्रकार दूसरे समयमे जो द्रव्य हे वह तीसरे समयमें 
नहीं रहता, क्योंकि उस समयमे अन्य नवीन द्रव्य उत्पन्न हो 
जाता है। यह क्रम इसी प्रकार अनाव्किलसे चला आ रहा 
है ओर अनन्तकाल तक चलता रहेगा। प्रश्न मार्मिक है । जैन 
दशन इसकी महत्ताकों स्वीकार करता है । तथापि इसकी महत्ता 
तभी तक है जवतक जैनव््शनम स्वीकार किये गये 'सतः के 
स्वरूप निर्देशपर व्यान नहीं व्या जाता | वहाँ यदि 'सत्‌ः को 
केवल परिणामस्वभावी माना गया होता तो यह आपत्ति 
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अनिवार्य होती ! किन्तु वहाँ सत' को केवल परिणामस्वभावी 
न मानकर यह स्पष्ट कहा गया है कि प्रत्येक द्रव्य अपने अन्वय 
रूप धर्मके कारण ध्रवस्वभाव हे तथा उत्पाद-व्ययरूप धर्मके 
कारण परिणामस्वभावी है। इसलिए 'सत्‌” का केवल परिणाम- 
स्वभावी मानकर जो आपत्ति दी जाती है वह प्रकृतमे लागू नहीं 
होती | हम 'सत' के इस स्वरूपपर तत्त्वाथसूत्रके अनुसार पहले 
प्रकाश डाल ही आये हैं । इसी विपयको स्पष्ट करते हए आचार्य 
कुन्दकुन्द प्रवचनसारके ज्ञेयाधिकारमे क्‍या कहते हैं यह उन्हींके 
शब्दोम पढ़िए: 

समवेद खलु दढव्य सभव-ठिव्ि-णाससरिणव्ट्टे हिं। 

एक्कम्ह चेव समए! तम्हां दव्व खु तत्तिदय ॥१०॥ 

य एक ही समयसे उत्पत्ति, ग्थिति ओर व्यय सज्ञावाली 
पर्योयोंसे समवेत है अथात्‌ वाद्त्म्यकों लिए हुए है, इसलिए 
द्रव्य नियमसे उन तीनमय हैं (३० 


इसी विपयका विशेष खुलासा करते हुए वे पुनः कहते हैं।-- 


पादुब्भवदि य अण्णो पज्जाओं पज्जश्रों वयदि अरणो | 
दब्बस्त त पि ठव्व णव पणइ्ट ण्‌ उप्पर्णं ॥११॥ 


द्रव्यकी अन्य पयोय उत्पन्न होती है ओर अन्य पयोय 
व्ययको प्राप्त होती है । तो भी द्रव्य स्वयं न तो नष्ट ही हुआ है 
ओर न उत्पन्न ही हुआ है ॥११९॥ 

यद्यपि यह कथन थोड़ा विलज्षण प्रतीत होता है कि द्रव्य 
स्वयं उत्पन्न और बविनष्ट न होकर भी अन्य पर्यायरूपसे कैसे 
उत्पन्न होता है और तद्भिन्न अन्य पर्यायरूपसे कैसे व्ययको प्राप्त 
होता है। किन्तु इसमे बिलक्षणताकी कोई वात नहीं है | स्वामी 


वस्तुस्द्रभावमीमासा ३१ 


समस्तभद्नने इसके महत्त्वको अनुभव किया था। वे आप्रमीमासामें 
इसका स्पष्टीकरण करते हुए कहते हैं;-- 


न सामान्यात््मनोदेति न व्येति व्यक्तमन्वयात्‌ | 
व्येत्युदेति विशेषात्ते सहैकत्रोत्याद सत्‌ ॥५ ॥ 


हे भगवन्‌ ! आपके मतमे सत्‌ अपन सामान्य म्वभावकी 
अपेक्षा न तो उत्पन्न होता है और न अन्बय धर्मकी अपेन्ता 
व्ययको ही प्राप्त होता है। फिर भी उसका उत्पाद और व्यय 
होता है सो यह पयोयकी अपेक्षा ही जानना चाहिए, इसलिए 
सत्‌ एक ही वस्तुर्में उत्पादादि तीनरूप हे यह सिद्ध होता 
है॥ ५७॥ 

आगे उसी आप्तमीमासामे उन्होने ठो उदाहरण टेकर इस 
विपयका स्पष्टीकरण भी किया हँ। प्रथम उद्हरण द्वारा वे 
कहते हैं :-. 


पटमोलि-सुवर्णाथी नाशोत्यादस्वितियम्‌ | 
शोक प्रमोद-माध्यस्थ्य जनो याति सहेतुकम ॥५६॥ 


“टका इच्छुक एक मनुष्य सुवर्णकी घट पर्यायका नाश होने 
पर इंखी होता है, मुकुटका इच्छुक दूसरा मनुष्य सुवर्शकी 
मुकुट पर्यायकी उत्पत्ति होने पर हृपित होता है और मात्र सुवर्ण- 
हे इच्छुक तीसरा महुष्य घट पयोयका नाश और मुकुट 
यॉयकी उत्तत्ति होने पर न तो दुखी होता है और न हर्पित ही 
होता है किन्तु माध्यरथ्य रहता है। इन तीन मनुष्योका एक 
सुबरणके आश्रयसे होनेवाला यह कार्य अहदेतुक नहीं हो सकता | 
इससे सिद्ध है कि सुबर्शकी घट पर्यायक्रा नाश ओर मुकुट 
पर्योयकी उत्पत्ति होने पर भी सुबरणका न तो नाश होता है शोर 
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न उत्पाद ही | सुवण अपनी घट, मुकुट आदि ग्रत्यक अवमस्थासे 
सुबर्ण ही वना रहता है ॥५९॥ 
दूसरे उदाहरण द्वारा इसी विपयकों स्पष्ट करते हुए वे पुन; 
कहते है 
पयोव्रतों न वध्यत्ति न पयोउत्ति दधित्रत ! 
अगोरसब्रतां नोमे तस्मात्तत्व त्रयात्मकम्‌ ॥६०॥ 
जिसने दूध पीनेका त्रत लिया है वह दही नहीं खाता, जिसने 
दही खानेका त्रत लिया है वह दध नहीँ पीता आर जिसने 
गोरसके सेवन नहीं करनेका त्रत लिया हैं वह दध आर दही 
दानोंका उपयोग नहीं करता। इससे सिद्ध है क्रि तत्त्व उत्पाद 
व्यय और ध्राव्य इन तीनरूप है [६० 
सर्वाथंसिद्धिमे इस विपयका ओर भी विशद्ताके साथ स्पप्टी- 
करण किया गया है ) उसमे आचाये पृज्यपाद कहते हैं :-- 


चेंतनस्थाचेतनस्य वा द्रव्यस्थ सवा जातिमजहत उमयनिमित्तवशाद" 
भावन्तरावाप्तिरत्पादनमुल्ताद सृत्यिएडस्थ घटठपयायवर्त्‌ । तथा पृ॑भाव- 
विगमन व्ययः । यथा घय्ेत्त्तों पिए्डाकते | अनाठिपारिणामिक- 
स्वमभावेन व्ययोव्याभावाद्‌ श्रृवति स्थिरीमवरतीति अब. | अ वस्य भावः 
कर्म वा ओव्यम्‌ | यथा मृतिए्डघटाद्वस्थासु मृठाग्नन्वयय्र | सैरसाद- 
व्ययभीव्ययु क्त उत्पाद-व्यय-ओऔव्ययुक्त सत्‌ | 
[ तत्वार्थयू० अ० ५ स० ३० ] 
१. यहाँ पर निमित्त शब्द कारणवाचों हैँ | तदनुसार उभय निमित्तसे 
उपादान और निमित्त दोनोका ग्रहण किया है । तात्पर्य यह हैं कि अपने 
भ्रपने उपादानके श्रनुसार कार्यकी उत्पत्तिके समय निमित्त बलाबानमे 
हेतु होता है, इसलिए टोकामे उभयनिमित्तके वशसे उत्पन्न होना उत्ताद 


है ऐसा कहा है । 


वस्तुस्वभावमोमातता डरे 


अपनी अपनी जातिकों म द्लोडते हुए चेतन और अचेतन 
द्रब्यका उभय निमित्तके बशसे अन्य पयोयका प्राप्त करना उत्पाद 
है। जैसे मिट्टीके पिएडका घटपयोयरूपसे उत्पन्न होना उत्पाद 
है। पूर्व पर्यायका नाश होना व्यय है। जैसे घटकी उत्पत्ति होने 
प्र पिण्डरूप आकृतिका नाश होना व्यय है। तथा अनाहि 
कालसे चले आ रहे अपने पारिणामिक स्वभावरूपसे न व्यय 
होता है और न उत्पाद होता है। किन्तु वह स्थिर रहता है। 
इसीका नाम ध्रुव है। तथा श्रृवका भाव या कर्म श्रौव्य है। 
तात्पय यह है कि जिस प्रकार पिए्ड ओर घटादि अवस्थाओमे 
मिट्टीका अन्बय बना रहता है, इसलिए एक मिट्टी उत्पाद, व्यय 
श्रौर भ्रोव्यखभाष है उसी प्रकार इन उत्पाद, व्यय ओर प्रोव्यसे 
युक्त अथीत्‌ तागत््यको लिए हुए सतत है । 

इस प्रकार इतने निबेचनसे स्पष्ट हो जाता है कि चेतन और 
श्रचेतन द्रव्यका पत्येक समयमे जो पर्यायरूपसे परिणमन होता 
है वह अन्य किसीका कार्य न होकर' उसकी अपनी विशेषता 
हैं। तथा पयोयरूपसे परिशमन करते हुए भी जो वह अपने 
अनाव्किलीन पारिणामिक स्वभावरुपसे स्थिर रहता है। उप्का 
वह परम पारिणमिक भाव न उत्पन्न होता है. ओर न व्ययको 
ही ग्राप्त दता है यह भी उसकी अपनी विशेषता है। इन ढोनों 
विशेषताओंका समुंच्चयरूप (मिलित स्वभावरूप ) द्रव्य या 
सत्‌ है यह उक्त कथनका ताल है। 





१, एक द्रव्य दूसरे द्रव्यकों नहीं परिशमाता है, भ्रन्‍्यथा प्रत्येक 
द्ब्यका १रिणमन करता स्वभाव हैँ यह सिद्ध नहीं होता। यही कारण 
है कि प्रक्ृतमे प्रत्येक द्रव्यका परिणमत करना तद्धिन्न भ्रन्य द्रव्यका कार्य 


नहीं है यह कहा गया है। विशेष खुलासा पहले कर ही प्राये हैं । 
३ 


नि/म्रिंतकारएएकी स्बीॉंकार्ति 


उपादान निज गुण जहाँ तहेँ निमित्त पर होय | 
भेदजान परवान विधि विरला वूके कोय ॥ 
[ परिडतप्रवर चनारसीदासजी ] 


पिछले प्रकरणमे हम यक्ति ओर आगमसे यह सिद्ध कर 
आये है कि चेतन ओर अचेतन् प्रत्येक ठ्रव्यका पर्यायरुपसे 
उत्पन्न होना आर नाशका प्राप्त होना तथा परम पारिणामिक 
स्वभावमय अन्वयरूपसे उत्पन्न ओर विनप्ट हुए त्रिना स्थिर रहना 
उसका अपना स्वभाव हे, वह अन्य किसीका काय नहीं हैं। 
आगमसमे छुह द्रव्य ओर उनके कायरूप लोककों अक्षत्रिम ओर 
अनाठ्निधन कहनेका तथा उसके कतोरूपसे इंश्वरके निपेघका 
तातये भी यही हैं। इसलिए यह प्रश्न होता है कि क्या यह 
एकान्त है कि जिस प्रकार प्रत्येक द्रव्य अपने अन्वयरूप स्वभाव 
से अवस्थित है, वह अन्य किसीका काय नहीं है उसी प्रकार 
परिणमन करना उसका स्वभाव होनेसे मात्र वह अपने इस 
स्रभावके कारण ही परिणमन करता हैं या उस अपने इस 
परिणमनरूप कायमें उससे भिन्न दूसरे कारण सी अपेक्षित रहते 
हैं । जहाँ तक आगमका सम्बन्ध है उसमें द्रब्यके उक्त स्रभावको . 
स्वीकार करनेके वाद भी प्रत्येक कायकी उत्पत्तिमें निमित्त कारणो- 
का अस्तित्व स्वीकार किया गया है। तत्त्वाथ॑सूत्रमें एक द्रव्य अपनेसे 
भिन्न दसरे द्रव्यका क्या उपकार करता है इसका निर्देश करव॑ 
हुए कहा गया है कि जीवों ओर पुहलोकी गतिसे निम्मित्त हाना 
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९ 


धर्म दरव्यका उपकार है । जीवों और पुहलोकी स्थितिमे निमित्त 
होना अधर्म द्रृव्यका उपकार है। सब द्रव्योको अवकाश ढेनेमे 
निमित्त होना आकाश द्र॒व्यका उपकार है। शरीर, वचन, सन 
और श्वासोच्चूबासकी रचना करके उस द्वारा ससारी जीवोंके लिए 
निमित्त होना पुदल्लोका उपकार है। सुख, ठुख, जीवन और मरणमे 
जीबोके लिए निमित्त होना यह भी पुड़लोका उपकार है। जीबोके 
सुख, ढुख, जीवन और मरणके साथ अन्य कार्यमि निमित्त होना 
जीवोंका उपकार है। तथा सब द्रव्योके यथासम्भव वर्तेना, 
परिणाम, क्रिया, परत्व और अपरत्वमे निमित्त होना कालद्रव्यका 
उपकार है' | यहा पर परत्य ओर अपरत्वसे कालनिमित्तक 


परत्व और अपरत्व लिये गये हैं । 

यहाँ इतना विशेष समभना चाहिए कि कोई विवज्षित द्रव्य 
अपनेसे भिन्न दूसरे द्रव्यका भला करता है इस अर्थमे यहाँ 
उपकार शब्द नही आया है। किन्तु प्रत्येक द्रव्यका विचक्षित कार्य 
होते समय किस कार्यमे कौन द्रव्य किस रूपमे निमित्त होता 
है इस अर्थमे यह उपकार शब्द आया है। यही कारण है कि 
प्रकृतमें हमने उपकार शब्दका अथ निमित्त किया है। एक द्रव्य 
दूंसरे द्रव्यके कार्यमं निमित्त ही हो सकता है, वास्तवमे भला 
बुरा तो एक द्रव्य दूसरे द्वव्यका कर ही नहीं सकता ऐसा 
नियम है | 

एक द्रव्य दूसरे द्रव्यके कायम निमित्त ही होता है इस तथ्यको 
- आचाये कुन्ठकुन्दने समयप्राभृतमे स्पष्टरूपसे स्वीकार किया है | 
थे कहते हैं ;-. 





१ तत्तवार्यसूत्र ्र० ५, सू० १७ से २२ तक। +, देधो मोषमार्ग- 
प्रकाशक अधिकार ३ ! 
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जीवपरिणामहेदु कम्मत्त पुग्गला परिणमति। 
पुग्गनकम्मणिमित्त तहेव जीवो वि परिणमइ |८०॥ 


जीवके राग-द्वप आदि परिणामोकों निमित्त करके पद्ल 
बगणाएं कमरूपसे परिशमन करती हैं ओर पद्लकमका निमित्त 
करके जीव भी उसी प्रकार राग-द्वंप आदिरूपस परिशमन 
करता है || ८० ॥ 

कार्यका उत्पाद सहेतुक हाता है इस तथ्यकों कायोत्पाद, ज्यों 
हेतो/ इन शब्ठों दर आप्तमीमासामे स्वामी समन्तभद्रने भी 
स्वीकार किया है | ठ्रव्यकी पूर्व पर्योयका चय ओर उत्तर पर्यायका 
उत्पाद एक हतुक है यह इसका तात्पय हैं। यहाँ एक हतुक है? 
इसका अथ उपादानहेतुक हे यह भी हो सकता है ओर निमित्त- 
हेतुक है यह भी हो सकता हैं। इसकी व्याख्या करत हुए स्वामी 
विद्यानन्द अष्टसहस्री ( प्र० २१० ) में कहते हैं 


ततो नेव्मनुमान वाधक्म्‌ , कपालोत्यादत्य घ्ठविनाशस्य चेकहेलुत्व- 
नियमप्रतीतेः | एकस्माठेव मृदाद्र पाठनात्तदूमावस्थ सिद्धरेकल्माच 
मुद्गरादिसहकारेकलापात्तत्सप्रत्ययात्‌ । 

इसलिए यह अनुमान वाधक नहीं है, क्योंकि कपालात्पाद 
ओर घटविनाशम एक हेतुपनेका नियम दखा जाता हूँ। एक 
ही मिट्टी आविरिप उपादानस' घटविनाश ओर कपालोत्पादरूप 
कायकी सिद्धि होती हैं तथा एक ही मुक्गरादिख्य सहकारी 
कलापसे घटविनाश ओर कपालोत्पावरूप कार्यका आन होता है । 


विद्यानन्द स्वामीके इस कथनसे म्पष्ट हैं कि प्रकृतमे एक 
हेतु! पदसे उपादनके साथ निमित्तका भी अहण इष्ट रहा है। 


सिद्धि बह बा ही # को. बे 
आगे कार्यकी सिद्धि न केवल देवनिभित्तक होती है ओर न 
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केवल पोरुपनिमित्तक ही होतो है इस तथ्यका निर्देश करते हुए 
उसी आ्तमीमासामें खामी समन्तभद्र पुनः कहते हैं :-- 


अबुद्धिपपिज्ञायामिष्टनिए.्ट स्ववैबतः | 
बुद्धिपृरवव्यपेज्ञायामिशनिष्ट स्वपीरुपात्‌ ॥६१॥ 


यद्यपि संसारी जीवोंके प्रत्येक कार्यमे देव ओर पोरुप दोनों 
ही निमित्त हैं, परन्तु जो इष्टठ और अनिष्ट कार्य अवुद्धिपर्चक होते 
हैं उनमे देवकी मुख्यता होनेसे थे देवनिमित्तक कहे जाते हैं तथा 
जो इष ओर अनिष्ट कार्य बुद्विपर्वक होते हैं उनमे पौरुपको 
मुख्यता होनेसे वे पोरुपनिमित्तक कहे जाते है। 


यहाँ पर यद्यपि देवका अथ योग्यता और पौरुपका अर्थ 
अपना वल वी करके उक्त श्लोकका अथ उपादन परक 
भी हो सकता है पर इस प्रकरणका प्रयोजन आगममे निमिचको 
स्वीकार किया है यह दिखलानामात्र है, इसलिए प्रक्षतमे हमने 
उसका अथ निमित्तपरक किया है | 


इस सम्बन्धमें भ्टाकलकब्बका अभिप्राय भी यही है। 
उन्होंने इसपर जो टीका लिखी है वह इस प्रकार हैः-- 


ततो$तर्कितोपस्थितमतुकूल प्रतिकूल वा दैवक्ृतम | तद्विपरोत 
'पोरुषापादितम्‌ , अपेक्षाइतत्वात्तदृव्यवस्थाया- । 

पट्खडागम जीवस्थान चूलिकामें प्रत्येक गतिमे सम्यक्त्वकी 
उत्पत्तिके वाह्म साधनोका निर्देश करते हुए स्पष्ट लिखा है कि 
नारकियोमे सस्यक्‍त्वकी उत्पत्तिके जातिस्मरण, धर्मश्रवण और 
वेदनामिभव ये तीन वाह्य साधन होते है । यह व्यवस्था तीसरे नरक 
तक ही है। आगेके नरकोमे धर्मश्रवण साधन नहीं है । तियश्नोमें 
सम्यक्जको उत्पत्तिके जातिम्सरण धमंश्रवण और जिनविम्बदशैन 
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ये तीन साधन होते हैं। सम्यक्त्वकी उत्पत्तिके ये ही तीन साधन 
मनष्योम भी होते है। देवोमे सम्यक्त्वकी उत्पत्तिके जातिस्मरण 
धर्मश्रव॒श, जिनमहिमादर्शन ओर देवर्धिदशन ये चार साधन होते 
है। ये चार साधन भवनवासियोसे लेकर सहस्नारकल्प तकके 
दबोमें होते हैं । आगेके चार कल्पोंमे देवधिदर्शनकों छाइकर तीन 
साधन होते हैं । तथा नो ग्रे वेयकक्रे दवोमे जातिस्मरण और धम्मे- 
श्रवण ये दो ही साधन होते हैं ।! यहाँ प्रथमोपशम सम्यक्त्वकी 
उत्पत्तिके य वाह्म साधन वतलाये है। इसी प्रकार उसी चूलिकामें 
च्ञायिकसम्यक्लकी उत्पत्तिका वाह्य साधन केवली या श्र त- 
केवलीका सानिध्य वतलाया हैं | 

जीवम्थान चूलिकाके इस कथनसे भी ज्ञात हाता है कि एक 
द्रव्य दसरे द्रव्यके कार्यमे निमित्त होता है। सम्यक्त्वकी उत्पत्तिके 
उक्त साधनोका निर्देश सर्वार्थसिद्धि' आदि शाख्रोमे भी किया गया 
है। उससे भी उक्त अभिप्रायकी पुष्टि होती है । 
.. सवो्सिद्धिमे सम्बन्दर्शनकी उत्पत्तिका अन्तरग हेतु क्या है 
इसका निर्देश करते हुए उसे दशनमोहनीयका उपशम, क्षय ओर 
चुयोपशमरूप ही धतलाया गया हैं। यह हेतु निसगंज ओर 
अधिगमज दोनो प्रकारके सम्थग्द्शनोकी उत्पत्तिमे समान ह | 
मात्र इन दोनों प्रकारके सम्यन्दशनोंमं यदि कोई भेद है तो बह 
वाह्य उपदेशके निमित्तसे होने ओर न होनेको अपेत्षास ही है । 
तात्पय यह है कि अन्तरग हेतुके सद्भावम जो वाह्य उपदशको 
निमित्त किये विना हता ह वह चिसगज सम्यग्दशन है आर जो 
वाह्य उपदेशका निमित्त करके होता हैं वह अधिगमज सम्बग्दशन 


१. जीवस्थान चूलिका ९, सूत्र ३ से ४३२ तक ! २, तत्वायनृत्र अ० 
१, सूत्र ७ की टोका । 
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है। सम्यग्दशंनकी उत्पत्तिके अन्तरग ओर वहिरग जिन हेतुओका 
निर्देश सवा्थसिद्धिमें किया है उन्होंका निर्देश तत्त्वाथंवातिकरम भी 
किया है ।' 

सामान्य नियम यह है कि जो द्रव्य जिस समय जिस रूप 
परिणमन करता है बह उस समय तनन्‍्मय होता है। जसे धर्मरूप 
परिण॒त आत्मा धस होता है, शुभरूप परिणत आत्मा शुभ होता 
है ओर अशुभरूप परिणत आत्मा अशुभ होता है ।' अन्यथा 
प्रत्येक दरव्यका अपनी वर्तमान पयोयके साथ ताढत्म्य नहीं चन 
सकता है। आत्माके ससारी ओर भुक्त ये ढो भेद इसी कारण 
से होते हैं। तथा ससारी आत्माके नारकी, तियत्न, मनुष्य, देव, 
क्रोधी, मानी, मायावी, लोभी, उपशमसम्यस्दष्टि, ज्ञायापशमिक 
सम्यग्दष्ट, ज्ञायिक सम्यग्दष्टि, मतिन्नानी, श्र्‌तन्ञानी, अवधि- 
ज्ञानी, मनःपर्ययज्ञानी, चज्नु॒शिनी, अचज्लुदशिती, अवधि- 
दर्शनी, मिथ्यादप्ट और सासादनसम्यग्दट्ट आ्रादि भेद 
भी इसी कारणसे होते हैं | ये सब्र भद् आत्माके हैं। 
इन्हें नोआगमभावरूप कहनेका कारण यही है । इसलिए 
इनमेसे जिस समय आत्मा जिस भावरूपसे परिणत होता है 
उस समय वह तन्‍्मय होता है। इस स्थितिके सदभावमे इन 
सव नारक आदि भावोकों परभाव क्यों कहा जाता है ? इसका 
कारण यह नहीं है कि वे पयोयइष्रिसे भी अभूताथ्थ है या बखुतः 
पोहलिक हैं। किन्तु इसका कारण मात्र इनका नेमित्तिकपना 
ही है। इससे भो यही सूचित होता हैं कि जीवके इन भावोकी 
उत्पत्तिमे अन्य पुठ्लकर्म और दूसरे ठ्रव्यादि पढार्थ निमित्त 





१. तत्वायंसूत्र श्र० ?, सूत्र ३ की सर्वार्थसिद्धि व तल्वार्थवार्तिक 
टीका । २ प्रवचनसार गाया ७। 


८० जैनतत्तवमीमासा 


३ को 


होते हैं, इसलिए ये नेमित्तिक होनेसे मोक्षमार्गमे परभाव कहे 
गये हैं। 


कस आत्माके रागादि भावोका निमित्त करके आत्मासे वधते 
हैं ओर इस वन्धदशामें उनकी वनन्‍्ध, उठ्य, उदीरणा, सत्त्व 
उपशम, क्षयोपशम, क्षय, सक्रमण, उत्कपण, अपकर्पण 
निवत्ति ओर निकाचित आदिरिप विविध अवस्थाएँ होती हैं। 
माना कि कर्मोंसे इन सव अवस्थाओरूप परिशुत होनेकी 
योग्यता होती है, इसलिए वे उन अवस्थाओरूप परिणत होते 
हैं। फिर भी थे सब कार्य होते है जीवके रागादि भावरूप 
निमित्तोके सदभावमें ही, इसलिए इससे भी एक द्रव्यके का्यमें 
अन्य द्रव्य निमिच होता है यह सिद्ध होता है । 

लोकमे भी घट-पटादि कार्योकी उत्पत्ति निमित्तोके सदभावमें 
देखी जाती है। जिससे सर्वत्र यह व्याप्ति बनाई जा सकती है 
कि लोकमे सूक्ष्म ओर स्थूल जितने भी काय होते हैं उनकी 
उत्पत्तिमे निमित्त होते हैं। यदि हम थोडा आर विचार करते हैं 
तो हमें यह भी ज्ञात होता है कि जो शुद्ध अवस्था विशिष्ट द्रव्यका 
कार्य है । जैसे सिद्ध आत्माका लोकान्त तक ऊध्बेगमन या पुढ़ल 
परमाणुकी सीमित क्षेत्र तक गति या लोकान्तप्रापिणी गति तो 
उसमे भी धर्म द्रव्य निमित्त है। यद्यपि इन द्रव्योकी यह गतिक्रिया 
अपने अपने उपादानके अनुसार होती है फिर भी इनकी गति- 
क्रियाके समय अन्य द्रव्य निमित्त होता है ऐसा सूत्रकारोका 
कथन है | 

अधिकतर स्थलोमे जीवको ऊरध्यंगमन म्वभाववाला कहा है । 
लोकान्तगमन स्वभाववाला नहीं कहा । इसलिए यह प्रश्न हाता 
है कि जब जीव ऊध्वगमन स्वभाववाला है तो वह लोकके 
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अन्तसे ही क्यो स्थित हो जाता है। अपने ऊध्बेगमन स्वभावके 
कारण वह लोकान्तको उल्लघन कर आगे क्‍यों नहीं चला जाता * 
यह एक प्रश्न है जिसका उत्तर नियमसार गाथा १८३ में उपागन 
की मुख्यतासे दिया गया है। वहाँ वतलाया गया है कि कर्मोसे - 
मक्त हुआ आत्मा लोकान्त तक ही जाता है । यद्यपि मूल गाथामें 
कारणुका निर्देश नही किया है। पर समर्थ उपादनकी दृष्टिसे विचार 
करने पर यहीं प्रतीत होता हैं कि उसकी योग्यता ही उतनी 
इसलिए वह लोकान्त तक ही गमन करता है | उससे आगे नहीं 
जाता। जिस पभ्रकार सवोथंसिद्धिके ढेबामें सातवें नरके तक 
जानेकी शक्ति मानी गई है परन्तु उनके समर्थ उपाद्नकी व्यक्ति 
अपने नियमित क्षेत्र तक ही होती है इसी प्रकार प्रत्येक जीवकों 
ऊध्यंगमन स्रभाववाला माना गया है परन्तु जिस कालमे जिस 
जीवकी जितने क्षेत्र तक गमन करनेकी योग्यत्ता होती है उस 
कालमें उस जीवका वहीं तक गमन होता हैं'। उस ज्षेत्रको उल्लघत 
कर उसका गमन नहीं होता। यह वस्तुस्थिति है। इसके रहते 
हुए भी इस प्रश्नका निमित्तकी मुख्यतासे व्यवह्सनयसे तत्त्वार्थ 
' सूत्रम यह समाधान किया गया है कि लोकके शआगें धर्मद्रव्य 
नहीं हैं, इसलिये मुक्त जीवका उससे ऊपर गमन नहीं होता' 





१ स्वभाव भ्ौर समर्थ उपादानमें फरक हैं| स्वभाव सार्वकालिक 
होता है इसीका दुसरा नाम नित्य उपादान है और समर्थ उपादान जिस 
कार्यका वह उपादान होता है उस कार्यके एक समय पूर्व होता है। कार्य 
समर्थ उपादानके अनुमार होता है। मात्र स्वभाव या नित्य उपादान 
उसमे श्रतुम्यूत रहता हैं इतना भ्रवश्य हैं। समर्थ उपादान प्रत्येक 
समयला अन्य-पच्य होता हैं इसलिए इसे च्णिक उपादान भी कहते हैँ । 
२ तत्वाथसूत्र अ० १० चपू०८] 
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आचार्य कुन्दकुन्दने मी नियमसारम यही समाधान किया है। 


वे कहते हैं।--- 


जीवाण पुदूगलाण च गमण जाणेटि जाव धम्मत्थी । 
धम्मत्थिकाग्रभावे तत्तो परदों णु गच्छुति ॥ १८४ ॥ 


जहा तक धर्मस्तिकाय है वहा तक जीवो ओर प़लोका गमन 
जानों। धर्मास्तकायके अभावमे उससे आगे थे गमन नहीं 
करते ॥ १८४ ॥। 
इस प्रकार तत्त्वाथसृत्र ऑर नियमसारके उक्त उल्लेखसे भी 
यही मिद्ध हाता है कि प्रत्यक कायकी उत्पत्तिम निमित्त अवश्य 
होता है। यह तो एक क्षेत्रसे दुसर ज्षेत्रमे प्राप्तिकी देतुभूत गतिके 
निमित्तकी वात हुई। यदि प्रति समय पयायरूपसे द्रव्यका जा 
परिणमन होता है, फिर चाहे वह द्रव्यका शुद्ध परिशमन हो ओर 
चाहे द्रव्यका अशुद्ध परिशणमन हो, उसके इस परिणमनमे काल 
ट्रध्य निमित्त है इसे भी आगम स्वीकार करता है। 
यद्यपि नियमसारमे आचाये कुन्दकुन्दने स्वपरसापेज्ञ ओर 
परनिरपेक्ष इन दो प्रकारकी पयोयोका निव्श किया है" | पर वहा 
उनके उक्त कथनका यह अभ्रिप्राय नहीं है कि द्रव्योकी शुद्ध 
पयोगोम काल द्रव्य निमित्त नहीं हं। किन्तु वहा उन्तके उक्त 
कथनका यह अभिप्राय है कि जीवो ओर पद्ल द्रव्योकी अशुद्र 
अवस्थामे प्रत्येक पर्यायके निमित्त-नमित्तिकभावसे प्राप्त हुए जों 
अलग अलग निमित्त हाते हैं ऐसे निमित्त द्ृब्योकी शुद्ध पर्यायोमे 
नहीं पाये जाते । इसलिए दव्योंकी शुद्ध पयायें परनिरपेत्त हाती 
हैं। वात यह है कि ससारी जीवोंकी प्योयोमे अशुद्धता निमित्तोसे 


१, नियमसार गा० १४। 


निमित्तकारणकी स्वीकृति रे 


नहीं आती है। किन्तु निमित्त-मेमित्तिकसस्वन्धवश एक ज्षेत्राव- 
गाही हुए परस्पर श्लेपरूप वन्धके सद्भावर्में अपने उपादनमेसे 
आती है। न तो मुक्त जीव ही अशुद्ध हैं और न ॒पुद्क्त परमागु 
ही | धर्माविक द्रव्य तो अशुद्ध हैं ही नहीं। अतण्व इनकी पयोये 
परनिरपेत्ञ ही होती है। इनके सिवा ससारी जोबोकों यदि 
हम देखते हैं तो यही बिदित हाता है कि उनकी अशुद्धताका मूल 
कारण निमित्त-ममित्तिकमाववश एक ज्षेत्रावगाही हुए परस्पर 
सश्लेपहप बन्धके सद्भावमें अपना उपादन ही है। बन्धव्शामे 
जब तक उनकी परिणति परसाज्षेप होती रहती है तब तक उनकी 
पय्यौये भी स्वपरसापेत्ष होती रहती है। और जब वे स्वभाव 
सन्मुख हाकर परसापेक्ष परिणतिका त्याग कर ठेते है तव उनका 
वन्ध टूट कर पर्यायहप अशुद्धता भी पलायमान हो जाती है। 
पुडलस्कन्धोके सम्बन्धमें भी यथासम्भव यही नियम जान 
लेना चाहिए। 

इस प्रकार इतने विवेचनसे यह निश्चित होता है कि जिस 
अकार अपनी जातिको न छोडकर प्रत्येक द्रव्यका समय-समयमें 
परिणमन करना सुनिश्चित है उसी प्रकार. काल दव्यके सिवा 
अत्येक द्रव्यके परिणमलमे अन्य द्रव्य यथायोग्य निमित्त होते है 
यह भी सुनिश्चवत है। यहा पर “अन्य द्रव्य निमित्त होते हैं? ऐसा 
कहनेसे हमारा मतलव विवज्षित पर्यायविशिष्ट डब्यसे है, द्रव्य 
सामान्यसे नहीं। काल द्रव्यके परिणसनमे वह रबय निमित्त है 
ओर वही स्वय उपादान है यह देखकर यहां पर काल ढ्रव्यके 
सिवा? ऐसा कहा है इतना यहा विशेष समझना चाहिए | 


ज्क्श्थ 


उपादान और निंमिंतर्मीमाँसा 


उपादान विधि निर्बचन है निमित्त उपदेश | 
कस जु जेगे देशमें बरे सु तैंसे भेप ॥ 
[ परिडितप्रवर वनार्सीदासजी ] 


पिछले प्रकरणमे यद्यपि हम निमित्त कारणके विपयमे लिख 
आये हैं। परन्तु उसका स्वरूप क्‍या है, उसके भेद कितने हैं इन 
वातोका वहा विचार नहीं किया और न इस वातकी ही गवेपणा 
की कि अत्येक कार्यकी उत्पत्तिमे निमित्तका क्या स्थान है। परन्तु 
इन सब वातोका विचार उपादान कारणका स्वरूप ओर उसका 
कायकी उत्पत्तिमे क्या स्थान हैं इस बातका विचार किए विना 
नहीं हो सकता, इसलिए निमित्तका सागोपाग विचार करनेके 
साथ उपादानका भी विचार करना होगा। प्रकृतमे इस विपयकों 
स्पष्ट करनेके लिए हम से प्रथम घटका उद्वहरण लेते हैं| घट 
मिट्टीकी पयोय है, क्योंकि घटमे मिट्टीका अन्वय देखा जाता है। 
इसलिए घटका उपादान मिट्टी कही जाती है। परन्तु यदि केवल 
मिट्टीसे ही घट बनने लगे तो मिद्टीके वाद घटकी ही उत्पत्ति 
होनी चाहिए | मिट्टी ओर घटक वीचमे जा पिण्ड, स्थास, कोश 
आर कुशल आदि रूप विविध सूक्ष्म ओर स्थूल पयाये हांती ६ 
वे नहीं होनी चाहिए। माना कि ये सव पयोयें मिट्टीमय हैं। 
' परन्तु जो मिट्टी खानसे लाई जाती पूर्थोक्त अन्य पयोयोको 
आप्त हुए विना घट पर्योयरूपसे परिणत नहीं हो सकती | इससे 
मालूम पड़ता है कि केवल मिट्टीकों घटका उपादन कारण कहना 


उपादान और निमित्तमीमासा पे, 


द्रव्यार्थिक नयका कथन है। वस्तुतः घटकी उत्पत्ति अमुक पयोय 
विशिष्ट मिट्ठीसे होती है, जिस अवस्थामें मिट्टी खानसे आती 
है उस अवस्था विशिष्ट मिट्टीसे नहों। अतणए्व इस अपेक्षासे 
घटका उपादान कारण विवक्षित अवस्था विशिष्ट मिट्टी ही होती 
है, अन्य अवस्था विशिष्ट मिट्टी नहीं! । 


इस बिपयको स्पष्ट करनेके लिए दूसरा उदाहरण हम जीवका 
ले सकते हैं। मुक्त अवस्था जीवकी पयोय है, क्योकि मुक्त अवस्थामे 
जीवका अन्वय देखा जाता है। इसलिए द्वव्याथिक नयसे मुक्त 
अवस्थाका उपादन कारण जीव कहा जाता है । परन्तु यदि केवल 
जीवसे मुक्त अवस्था उत्पन्न होने लगे तो निगोदिया जीवको भी 
उस पयोयके वाद मुक्त अवस्था उत्पन्न हो जानी चाहिए । निगोद 
जीव और मुक्त अवस्थाके वीचमें जो दूसरी अनेक पयोये दृष- 
गांचर होती हैं. वे नही होनी चाहिए। माना कि इन ठोनो 
अवस्थाओके बीच कम या अधिक जो दूसरी पयायें होती है वे 
सब जीवमय हैं। परन्तु जो जीव निगोदसे निकलता हैँ वह 
पुर्वोक्त अन्य पयोरयोको प्राप्त हुए विना मुक्त अवस्थाको नहीं आप्त 
होता | इससे माछूम पड़ता है कि केवल जीबको मुक्त अवस्थाका 
उपादन कारण कहना द्रव्याथिकनयका वक्तव्य है। बस्तुतः मुक्त 
अवस्थाकी उत्पत्ति अन्तिम क्षणवर्ती अयोगिकेवली अ्रव॒स्था 
विशिष्ट जीवसे ही होती है। इसके पूषे ऋमसे सयोगिकेवली, 


१ इसके लिए देखो अप्टसहली श्लोक १० की टीका। यहाँ पर 
ध्यवहारनयसे ( द्रव्याथिक नय ) से मिट्टीकों घटका उपादान कह हैं, 
ऋजुसू त्रनयसे पूर्व पर्यायकरों घटका उपादान कहा है तथा प्रमाणसे पूर्व 
पर्याय विशिष्ट मिट्टोको घटका उपादान कहा हैं । 


४६ जनतत्त्वमीमासा 


ज्षीशकपाय, सृक्ष्मसाम्पराय, अनिवृत्तिकरण, अप्वक्ररण ओर 
अप्रमत्तसंयत अवस्थागर्भे प्रचुर अवस्थाएँ नियमसे होती है । 
अग्रमत्तसयत अवम्थाके पूत्र कोन कोन अवस्थाएं हो इनका 
नाना जीवोकी अपेज्ञा एक नियम नहीं है। अपने अपने उपा- 
दानके अनसार दूसरी दूसरी अवस्थाएं यथासम्भव होती हैं 
जिस प्रकार सव पदल घट नहीं वनते उसी प्रकार यह भी नियम 
है कि सव जीव इन अवस्थाओको भश्राप्त नहीं होते। जो भव्य हैं 
वे ही अपने अपने उपादानके अनुसार यथासमय इन अवस्थाओं 
का प्राप्कर मक्त होते है | इतना स्पष्ट हैँ कि मक्त हानेके अनन्तर 
पूत्र अयोगी अवस्था नियससे होती हे। अतण्ब उपाद्यन कारण 
ओर कारयके ये लक्षण दृष्टिगोंचर होते हैं :-- 


नियतपर्व॑क्ञणवर्तित्व॒कारणलक्षणम । नियतोत्तसतुण॒वर्तित्व 
कार्यलक्षणम' ! 

नियत पूर्व॑ंसमयसे रहना कारणका लक्षण हे ओर नियत 
उत्तर क्षणम रहना कायका लक्षण है। 


यद्यपि इसमे जो नियत पृवं समयम स्थित है उसे कारण 
ओर जो नियत उत्तर समयमे स्थित हे उसे काये कहा गया है पर 
इससे उपादान कारण ओर उसके कारयका सम्यक बोध नहीं 
हं।ता, क्योकि नियत पूव समयमे द्रव्य ओर प्योय दाना अवस्थित 
रहते हैं, इसलिए इतने लक्षणस कोन किसका उपादान कारण है 
ओर किस उपादनका कोन काये है यह वोध नहीं होता । फिर 
भी उक्त कथनसे उपादन कारण ओर कार्यमे एक समय पू्े 
आर वादमे होनेका नियस है यह वाध ता हा ही जाता है। 





१ श्रष्टसहख्री टिप्पण पृ० २११। 


उपादान और तिमित्तमीमासा हा 


उपाद्न कारणका अव्यभिचारी लक्षण वया है इसका स्पष्ट 
उल्लेख अष्टसहस्ती (7० २१० ) मे एक श्लोक उद्धृत करके 
किया है । वह श्लोक इस प्रकार हैं-- 


थक्तात्यक्तात्मरूप यत्पूर्वापवेंण वर्तते | 
कालत्रयेषपि तद द्रव्यमुपादानमिति स्मृतम्‌ || 


जो द्रव्य तीनो कालोंमें अपने रूपको छोडता हुआ ओर नहीं 
छोडता हुआ पू्वरूपसे ओर अपूयरूपसे बत रहा है वह उपादन 
कारण है ऐसा जानना चाहिए | 

यहाँ पर द्रव्यका उपादान कहा गया है | उसके विशेषणा पर 
ध्यान उनेसे विषित होता है कि द्रव्यका न तो केवल सामान्य 
अश उपाठान होता हैं ओर न केवल विशेष अश उपादान होता 
है। किन्तु सामान्य-विशेपात्मक द्रव्य ही उपादन हांता है। 
दृरब्यके केवल सामान्य अशकों ओर केवल विशेष अशकों 
उपादान माननेमे जो आपत्तियाँ आती हैं उनका निर्देश स्वयं 
आचाय विद्यानन्दने एक दूसरा ख्छोक उद्धृत करके कर दिया है। 
चह, श्लोक इस प्रकार है 


यत्‌ स्वरुप त्यजत्येव यन्‍न त्यजति सबंबा | 
तन्‍नोपादनमर्थस्थ क्षणिक शाब्रत यथा ॥ 


जो अपने स्वरूपको छोडता ही है वह ( पयोय ) और जो 
अपने स्वरूपको स्वथा नहीं छोडता वह (सामान्य ) अर्थ 
( काय ) का उपादान नहीं होता । जैसे नशिक ओद शाश्वत ॥| 

यद्यपि सवधा क्षणिक ओर सववेथा शाश्वत कोई पदार्थ नहीं 


है। परन्तु जो लोग पदार्थकों स्बथा क्षणिक मानते हें उनके 
यहाँ जैसे सर्बथा क्षणिक पदार्थ कार्यका उपादान नहीं हो सकता 


४८ जैनतत्तमीमाना 


और जो लोंग पदार्थका सबंथा शाश्रत मानते हैं. उनके यहाँ जैसे 
सर्वथा शाश्वत पदार्थ कार्यका उपादन नहीं हा सकता उसी 
प्रकार ठरव्यका केवल सामान्य अश कार्यका उपाद्मन नहीं होता 
आझोर न केंचल विशेष अश कायका उपादान हाता है यह उक्त 
कथनका तात्पय है । 
इसी विपयको स्पष्ट करते हुये स्वामी कारतिकेय भी स्वराचित 
द्वादशालुप्र ज्ञामे कहते हैं 
ज वत्यु श्रणवत त चिय कज्ज करेद शणियमेगु । 
बहुधम्मजुद अ्त्थ कजकर दीसए लोए ॥२२४॥ 
जो बस्तु अनेकान्तम्बरूप हे वही निय्रमसे कार्यकारी हाती 
है, क्योंकि वहुत वर्मसि यक्त अर्थ ही लोकमे कार्यकारी देखा 
जाता है ॥२२४॥ 
एयँत पुण दव्य कज्ज ग्‌ करेदि लेसमित्र पि । 
ज॑ पुण ण कोर्यद कज्ज ते वुच्चदि केगिस दव्य ॥२२६॥ 
किन्तु एकान्तरूप द्रव्य लेशमात्र भी कार्य करनेमे समर्थ 
नहीं हाता ओर जब वह काय नहीं कर सकता तो उसे द्रव्य केसे 
कहा जा सकता है, अथान्‌ नहीं कहा जा सकता ॥२२६॥| 
आगे णकान्तम्बरूप द्रव्य कायकारी केसे नहीं हाता इसका 
युक्तिपृवक समर्थन करते हुए वे कहने हैं :-- 
परिणामेण विदीण खिच्च दव्य विशुत्सदे णुव | 
णो उप्पलति थ सदा एवं कज्ज कह कुणइ ॥२२०॥ 
पंजयासच तच्च खण खण व अ्ग्यण्य | 
अण्णुइटव्वविद्ीश णु य कज्ज कि पि सादेदि ॥२२८॥ 


अपने परिणामसे हीन नित्य द्रव्य सबंदा न तो विनाशको 


उपादान शौर निमित्तमीमासा ४९ 


ही प्राप्त होता है और न उत्पन्न ही होता है, इसलिए वह कार्यको 
कैसे कर सकता है । तथा पर्यायमात्र तत्त्व क्षण क्षणमें अन्य 
अन्य होता रहता है, इसलिए अन्वयी द्रव्यसे रहित वह किसी 
भी कार्यकों नहीं साथ सकता ॥२२७-१०९८॥ 
इसलिए स्वामी कार्तिकेय ने फलिता्थरूपमे उपादान कारण 
और कार्यका जो लक्षण किया है वह इस प्रकार है :-- 
पुव्वपरिणामजुत्त कारणभावेश वहदे दब्ब। 
उत्तरपरिणामजुद त चिय कज्ज हवे खियमा ॥२३०॥ 
अनन्तर पूर्व परिशामसे युक्त द्रव्य कारणरूपसे प्रवरतित होता 
है ओर अनन्तर उत्तर परिणामसे युक्त वही द्रव्य नियमसे कार्य 
होता है॥| २३० ॥ । 
स्वामी विद्यानन्दने भी उपादनकारण और कार्यका क्या 
स्वरूप है इसका 'वहुत ही संक्षेपमें समाधान कर दिया है । बे. 
श्लोक ५८ की अष्टसहस्री टीकामें कहते हैं ;-- 
उपादानस्य पूर्वाकारेण क्रय कार्योय्राद एव, हेतोनियमात्‌ | 
उपादानका पूवोकारसे क्षय कार्यका उत्पाद ही है, क्योंकि ये 
दोनों एक हेतुसे होते हैं ऐसा नियम है। ट, 
इस प्रकार इतने विवेचनसे यह्‌ स्पष्ट हो जाता है कि जो 
अनन्तर पूर्व पयोयविशिष्ट द्रव्य है उसकी उपादान सज्ञा है और 
जो अनन्तर उत्तर पर्यायविशिष्ट द्रब्य है उसकी कार्य संज्ञा है । 
उपादान-उपादेयका यह व्यवहार अनादि कालसे इसी प्रकार 
चला आ रहा है और अनन्त काल तक चलता रहेगा। 
इस विपयको स्पष्ट करनेके लिए हम पहले एक उदाहरण 
घट कार्यका दे आये हैं। उससे स्पष्ट है कि खानसे प्राप्त हुई 
हे 
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$ 


मिट्टीसे यदि घट बनेगा तो उसे कऋरमसे उन पर्यायमेस जाना 
होगा जिनका निर्देश हम प्रब॑मे कर आये हैं। कितना ही चतुर 
निमित्तकारणरूपसे उपस्थित इुम्हार क्यों न हां वह खानकी 
मिद्ठीसे घट पयोय तकक्की निष्पत्तिका जो ऋम हे उसमे परिवतंत 
नहीं कर सकता । खानसे लाइ गई मिट्टी जसे-जैस एक-एक प्यार 
रूपसे निष्पन्न हाती जाती है तदनकूल कुम्हारक हस्त-पाद्मदिका 
क्रिया व्यापार भी चदलता जाता है ओर उसी क्रमस उपयागमें 
भी परिवर्तन होता जाता है। अन्तमे मिट्टीमस धट पयायकी 
निप्पत्ति इसी ऋमसे होती है ओर जब मिट्टीमसे घट परयागकी 
निष्पत्ति हो जाती है तो कुम्हारका थोग-उपयोगहूप क्रिया व्यापार 
भी रुक जाता हैं। उपाठान-उपाेयसस्वन्धक साथ निमित्त- 
नमित्तिकसम्बन्धकी यह व्यवस्था है जा अनादि कालसे इसी 
ऋ्रमसे एक साथ चली आ रही है ओर अनन्त काल तक इसी 
क्रमसे मिलकर चलती रहेगी ! 


यहा इतना विशेष समझना चाहिए कि निमित्त-नमित्तिक 
व्यवहार सर्वत्र एक आरसे नहीं हाता, किन्तु कहां-कहीं दानों 
आरतसे भी होता है । उद्महरण स्वहृप जब घट कायकी मख्यता 
होती है तब विवन्तित योग ओर उपयोगसे यक्त कुम्हार उसका 
निमित्त कहा जाता है ओर घट कार्य नमित्तिक कहा जाता है। 
किन्तु जब कुम्हारका विवज्षित योग ओर उपयोगहूप क्रिया 
व्यापार किस बाह्य निमित्तसे हुआ इसका विचार किया जाता है 
तो जा मिट्टी घट परयोयरूपसे परिशणत हो रही हैं वह उसका 
निमित्त कहा जायगा ओर विवज्षित योग-उपयोगविशिष्ट कुम्हार 
उसका नमिततिक कहा जायगा। अनमभवरमें तो यह वात आती 
ही है, आगमसे भी इसका समर्थन होता है। ऐसा नियम है कि 


| 
ह 
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जिस उपशम सम्यस्दष्टके उपशम सम्यक्त्वके कालमे कमसे कम 
एक समय ओर अधिकसे अधिक छह आवजि काल शेप रहता 
है उसके अनस्तानुवन्धीचतुष्करमसे किसी एक' प्रकृतिकी उदीर्णा 
हाने पर सासादन गुणस्थानकी प्राप्ति हाती है। अब एक ऐसा 
उपशमसम्यस्दप्टिं जीव लीजिए जिसने अनन्तानुबन्धीचतुप्ककी 
बिसंयोजना की है | ऐसे जीवको द्वितीय गुशम्थानकी प्राप्ति तव 
हो सकती है जब अनन्‍्तानुवन्धीचतुष्कका सत््व होकर उसमेसे 
'किसी एक श्रकृतिकी उदीरणा हो ओर अनन्‍्तानुवन्धीचतुष्कका 
सत््व और उसमेंसे किसी एक प्रकृतिकी उदीरणा तब हो 
सकती है जब उसे सासादन गुणकी प्राप्ति हो। स्पष्ट है कि 
यहाँ पर सासादन गुणकी श्राप्तिका निमित्त अनन्तानुबन्धीकी 
उदीरणा है ओर उसके सत्त्वके साथ उदीरणाका निमित्त अन्य 
'परिणामोके साथ सासादन गुण भी है। फिर भी ऐसे जीबकों 
सासादन गुणकी ग्राप्ति किस निमित्तसे होती है इतना दिखलाना 
अयोजन रहनेसे यह कहा जाता है कि अतन्तानुवन्धीचतुष्कमेसे 
किसी एक प्रकृतिकी उदीरणाके निमित्तसे होती हैं । इस विपयको 
ओर भी स्पष्टह़पसे सममनेके लिए इथणुकका उठाहरण पयोष्त 
है, क्योंकि हथगुकके दोनों परमागु अपनो अपनी वन्धपयोयकी 
'उत्पत्तिके प्रति उपाद्यन होकर भी परस्पर ढोनोमे निर्मित्त-ममितिक 
आव भी है। 


यह निमित्त-मैमित्तिकव्यवहारकी व्यवस्था है। इसके रहते 
हुए भी कितने ही निमित्तके अनुसार कार्यक्री उत्पचि माननेबाले 
भहानुभाव उपादन कारण के वास्तविक रहस्थको न स्वीकार कर 
सी शका करते हैं कि खानसे लाई गई मिट्टीसे यदि घटकी 
उत्पत्ति होगी तो इसी ऋमसे होगी इसमे सन्देह नही। परल्तु 
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खानसे लाई गई अम॒क मिट्टी घटका उपादान होगा ओर अमस॒क 
मिंट्ठी सकोराका उपादान होगा यह मिट्टी पर निर्भर न हाकर 
कुम्हार पर निर्भर है । कुम्हार जिस मिट्टीस घट बनाना चाहता 
है उससे घट वनता है ओर जिससे सकाण बनाना चाहता हैँ 
उससे सकोरा वनता है, इसलिए यह मानना पड़ता है कि 
कार्यकी उत्पत्ति अपने उपाद्मनसे होकर भी निर्मित्तंक अनुसार 
ही होती है। इतना ही नहीं यदि कोई विशिष्ट घट वनवाना 
होता हैं तो उसके लिए विशिष्ट कुम्हारह्ी शरण लेनी पड़ती 
हैं। यदि ऐसा हा कि केवल अम॒क प्रकारकी मिद्ठीस ही विशिष्ट 
घट बन जाय, उससे कुम्हारक्की विशेपताकों ध्यानमे रखनकी 
आवश्यकता न पड़े तो फिर मात्र याग्य मिद्ीका ही संग्रह किया 
जाना चाहिए, विशिष्ट कार्सगिरकी आर ध्यान ढनेकी क्या 
आवश्यकता ? यतः लोकमे योग्य उपाद्न सामग्रीके समान 
योग्य कारीगिरका भी विचार किया जाता है और ऐसा 
योग मिल जाने पर काये भी विशिष्ट होता हे। इससे मालूम 
पड़ता है कि कार्यकी उत्पत्ति अपने उपादनसे होकर भी वह 
निमित्तके अनुसार ही हाती ह। तात्पय यह है कि किस समय 
किस द्रव्यकी क्या पर्याय हों यह उपादन पर निर्भर न हाकर 
निमित्तकं आधीन हैँ । वास्तव निमित्तकी साथकता इसीमे हैं, 
अन्यथा कार्यमात्रमे निमित्तकों स्वीकार करना कोई मायने” 
नहीं रखता । 


एक प्रश्न है जो निमित्त-नमित्तिकसम्बन्ध और उपादान- 
उपादेयसम्वन्धक्े वास्तविक रहस्यथका न स्वीकार कर निमित्त- 
वाददी महाशय उपस्थित किया करते हैं । थद्यपि इस अश्नका 


समाधान पहिले हम जो उपादान कारणका स्वरूप दे आय हैं. 
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'उससे हो जाता है, क्योंकि उससे यह स्पष्ट ज्ञात होता है कि 
अनन्तर पूर्व समयमें जेसा उपादान होगा, अनन्तर उत्तर क्षणमें 
उसी प्रकारका कार्य होगा। निमित्त उसे अन्यथा नहीं परिणमा 
सकता। फिर भी निमित्तकी दृष्टिसे समाधान करनेके लिए हमें 
सब ग्रकारके निमित्तोंका विचार करना होगा। यह तो स्पष्ट है 
कि लोकमें जितने प्रकारके निरमित्त स्वीकार किये गये हैं उनका 
वर्गीकरण इन तीन प्रकारोमें हो जाता है। यथा ४-- 


५ १ बे निमित्त जो खयं निष्किय होते हैं। जैसे धर्म, अधम्म, 
आकाश और कालद्रव्य | 

२ बे निमित्त जो सक्रिय होकर भी इच्छा, प्रयलल और 
कारकसाकल्यके जञानसे रहित होते हैं। जैसे मेघ, विंजली, 
चायु, कर्म ओर नोकम-आदि | 


३ थे निमित्त जो इच्छा, प्रयत्न ओर कारकसाकल्यके ज्ञानसे 
युक्त होते हैं। जैसे मनुष्य आदि । 


अब ये तीनों प्रकारके निमित्त किस रूपमे कार्योत्पत्तिके 
समय निमित्त होते हैं इस वात पर क्रमसे विचार कीजिए । 


१, जो निष्क्रिय पदार्थ हैं. वे सब प्रकारके कार्योमें निमित्त 
“नहीं होते | किन्तु उनमें जिस प्रकारके कार्योमे निमित्त होनेकी 
अपने गुणाजुसार योग्यता होती है उन्ही कार्योमें निमित्त होते 
'हैं। यथा धर्म द्रव्यमें गतिहेतुत्व गुण है, इसलिए वह गति- 
परिणत जीवो और पुहलोंकी गतिमें निमित्त होता है। अधर्म 
द्रध्यमें स्थितिहेतुत्त गुण है, इसलिए वह स्थित होते हुए जीवों 
आर पुटलोंके ठंहरनेमें निमित्त होता है। कालद्रव्यमें बर्तना 
गुण है, इसलिए बंह परिशंमन करते हुए जीबादि द्रव्योके 
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उत्पाद-व्ययमे निमित्त होता है ओर आकाश द्रव्यमे अवगाहनत्व 
तामका गुण है, इसलिए वह अवगाहन करते हुए जीवादि 
दृब्योंके अवगाहनमे निमित्त होता है। इस प्रकार ये द्रव्य 
निमित्त होकर भी इनके अनुसार कार्य हाता है ऐसा नहीं है। 
किन्तु जब यथायोग्य जीवादि द्रव्योंकी गति आदि क्रिया होती है 
तब ये हा होते है। इनकी निमित्तताके विषयमें स्ोर्थसिद्धिमे 
लिखा है ;-- 


ननु यदि निष्कियाणि धर्मादीनि, जीव-पुद्गलाना गत्यादिदेतुल 
नोपपच्मते । जलादीनि हि क्रितावन्ति मत्त्याटीना गत्यादिनिमित्तानि 
दृष्टानीति ! नैप टोषः, वलाधाननिमित्तत्वाअत्लुर्वत्‌ | यथा रूपोपलब्धी 
चन्तुर्निमित्तमपि न व्याक्षिसमनस्कत्यापि भवति। 


शंका :--यदि घमीदिक द्रव्य निष्किय हैं. तो वे जीवों और 
पहलोकी गति आठि्मि हेतु नहीं हो सकते, क्योंकि जल 
आदि पदाथ क्रियावान्‌ होकर ही मछली आदिकी गति आदि 
निमित्त देखे जाते हैं ! 


समाधान :--यह कोई दोष नहीं है, क्योंकि चक्ु इन्द्रियके 
समान ये बलाधानमे निमित्तमात्र हैं। जैसे रूपकी उपलब्धिमे 
चक्कु निमित्त है, तो भी जिसका मन व्यात्षिप्त है उसके चच्चु 
इन्द्रियके रहते हुए भी रुपका अ्रहण नहीं होता 'उसी प्रकार 
प्रकृमें जानता चाहिए। यहाँ ऐसा सममना चाहिए कि 
कार्योत्पत्तिके समय बलका आधान स्वयं उपादान करता है किन्तु 
उसमें निमित्त अन्य द्रव्य होता है। 


| 


इस शक्रा-समाधानसे स्पष्ट है कि निष्किय धम्मोदि द्रव्योंके 
अनुसार गति आदि कार्य नहीं होते। किन्तु जब जीवो ओर 


उपादान और निमित्तमीमासा ५५ 


पुहलोंके गति आदि कार्य होते हैं. तब ये धर्माविक द्रव्य निमित्त 
होते है। 

२ अब दूसरे प्रकारके जो निमित्त वतला आये हैं उनके 
सम्वन्धमं विचार कीजिये। माना कि थे इच्छा, प्रयत्त ओर 
कारकसाकल्यके ज्ञानसे रहित होकर भी क्रियावान्‌ होते हैं परन्तु 
इतने मात्रसे उनकी क्रियाके अनुसार अन्य द्रव्योका परिशमन 
होता है ऐसा नही कहा जा सकता। जल स्वयं क्रियावान है 
आर बह मत्त्यके गमनसे निमित्त है। परन्तु इसका यह अर्थ 
नहीं है कि जिस विशामे जलका प्रवाह है उसी दिशामें मत्स्यकां 
गमन होंगा और न इसका यह ही श्रर्थ है कि जल मत्स्यके 
गमनमे निमित्त है, इसलिए जलमे सदाकाल भत्स्यका गमन 
होता ही रहेगा। किन्तु इसका इतना ही तात्पय है कि जब मत्स्य 
गमन करेगा तव जल उसकी गसन क्रियामे निमित्त हो जायगा। 
मत्स्य कब गमन करे और कव गमन न करे यह जल पर 
अवलम्बित न होकर मत्स्य पर अवलम्वित है | 


जलके समान दूसरा उद्वहरण छायाका लिया जा सकता 
है। छाया क्रियावान पढाथ है ओर वह पथिककों ठहरनेमे निमित्त 
है । पर इसका अर्थ यह नहीं है कि छायाके मिलने पर पश्िककों 
ठहरना ही पड़ेगा | किन्तु इसका इतना ही श्रमिप्राय है कि यदि 
थका मादा कोई पथिक विश्रामकी इच्छासे ठहरता है तो उसमे 
छाया निमित्त हो जाती है। 


इसलिए यही मानना उचित है कि कार्यकी उत्पत्ति होती तो 
है अपने उपादानके अनुसार ही पर उसमे जो क्रियाबान्‌ पदार्थ 
निमित्त होते हैं. इनकी बह निमित्तता धर्मादि द्रच्योंफे समान ही 
जानती चाहिए। सक्रिय पढार्थ निष्किय धमीदि द्रव्योके समान 


प्र जैनतत्त्वमोमासा 


ही निमित्त होते हैं यह तथ्य पूर्वोक्त दो उदाहरणोंसे तो स्पष्ट है 
ही-। निष्क्रिय पदार्थोकी निमित्तता किस प्रकारकी होती है इसका 
'स्पट्टीकरणु करते समय जो सवार्थसिद्धिका उद्धरण दे आये हैं 
उससे भी स्पष्ट है। उक्त उल्लेखमें जहां धमादि द्रव्योकी 
निमित्तताकों क्रियावान चह्ुइन्द्रियकी निमित्तताके समान चतलाया 
गया है वहां उससे यह भी सिद्ध हो जाता है कि क्रियावान्‌ 
पदार्थोकी निमित्तता भी धमोदि द्रव्योंकी निमित्तताके समान होती 
है। आचार्य पूज्यपादने जिस श्रकार गतिसे धर्म द्रव्य निमित्त 
है उसी प्रकार अन्य सब निमित्त होते हैं इस तथ्यकों स्वीकार 
करते हुए इष्टोपदेशमें कहा भी है :-- 


नागो विज्ञचमायाति विशे नाजत्वमृच्छुति। 
निमित्तमात्रमन्यस्तु॒गतेधर्मास्तिकायवत्‌ |[३४॥ 
अज्ञ विज्ञताको नहीं प्राप्त हो सकता और विज्ञ अज्ताको 
नहीं प्राप्त हो सकता, परन्तु इतना अवश्य है कि जिस प्रकार 
गतिक्रियाका निमित्त धमोस्तिकाय होता है उसी प्रकार अन्य सब 
पदार्थ निमित्तमान्र होते हैं ॥३४॥ 
इसका आशय यह है कि जिस प्रकार जीव और पुद्ल द्रव्य 
जब स्वयं गति आदि परिणामसे परिशत होते हैं तव धर्मादि 
द्रव्य स्वयं उस गति आदि परिणाम निमित्त होते हैं. उसी प्रकार 
अन्य द्रव्य जब स्वयं क्रिया आदिरूप परिणामसे परिशत होते 
हैं तव तद्धिन्न अन्य द्रव्य स्वयं उसमें निमित्त होते हैं। आचाय 
पूज्यपादके उक्त अमिप्रायका समर्थन करते हुए स्वामी कातकेय 
भी द्वादशाजुप्रेक्षामें कहते है-- 


णिय-सियपरिणामाण खिय-सियद्व्व पि फारण होदि | 
अण्णं बाहिरदत्व शणिमित्तमतत वियाणेह॥ २१७॥ 


उपादान भौर निमित्त्रौम्र्सा 
शान ओं दान (मुख्य) कार 






सच द्रव्य अपने-अपने परिशुम 
होत हैं। अन्य वाद्य द्रव्यकों निमित्त 


इस पर यह अश्न होता है कि यदि 
निष्किय धमोडि द्रव्योंके समान ही निमित्त होते है, 
'निमिचताम धम्तोदि द्रव्योंकी निमित्ततासे अन्य कोई विशेषत्ता 
नहीं पाई जाती है तो निमित्तकारणक़े प्रेरक नि्ित्तकारण ओर 
'उदासीन निमित्तकारण ये भेद क्यों किये गये हैं? क्योंकि 
सवार्थसिद्धि आदि पन्थोंमे ऐसे वचन उपलब्ध होते हैं. जिनसे 
इन भेढोंकी पुष्टि होती है। इसकी पुष्टिमे सर्व प्रथम सवो्थसिद्धि- 
को ही लेते है ;--. 


१ प्रकरण धमेद्रव्य ओर अधमेद्रव्य क्या उपकार करते हैं 
यह टिखलानेका है| इस प्रसगसे जब यह प्रश्त हुआ कि धर्मद्रव्य 
और अधर्मद्रव्य तुल्यवल हैं. और इन दोनोका कार्य परस्परमे 
पिरुद्ठ है, अ्रतः इनके कार्यरूप गतिका स्थितिसे और स्थितिका 
गतिसे अ्तिवन्ध होना चाहिए तब इस प्रश्नका समाधान ढोनों 
ऋव्योंको अग्ने रुक वतलाकर किया गया है। इससे विदित होता 
हैँ कि लोकमे धमोदि द्रच्योंसे वि्कक्षण प्रेरक निमित्त कारण 
भी होते हैं । संवोर्थसिद्धिका वह उल्लेख इस प्रकार है :--- 

तुल्यवललात्तयो्गतिःस्थितिप्रतिबन्ध इति चेत्‌ १ न, श्रप्रेरकत्वात्‌ | 

[ त० सृ०, अ० ५, सू० १७ | 

२ द्रव्यवचन पोड़लिक क्यों हैं इसका समाधान करते हुए 
चतलाया गया है कि भाववचनरूप सामर्थ्यसे यक्त क्रियावान्‌ 
आत्माक़े द्वारा ्रेयंमाण पहल द्रव्यवचनरूपसे परिणमन करते 
हैं, इसलिए द्रव्यवचन पोहलिंग हैं।' इस उल्लेखमे स्पष्हह्पसे 


घट... जैनतत्त्वमीमाता 


प्रेरक निमित्तताकों स्वाकार किया गया है। इससे भी पश्रेरक्र 
निमित्तकी सिद्धि होती है | उल्लेख इस प्रकार 

तत्तामथ्यापतन  म्रियावतात्मना यंवमाणा पुद्गला वाक्त्वन 
विपरिणमन्त इति ठ्रच्यवागपि पाट्गलिकी | 

[ त० सृ०, श्र० ५, सू? १६ ] 

3 तत्त्वारथवार्तिकमे भी यह विवेचन इसी प्रकार किया है । 
इसके लिए देखों अध्याय ५, सत्र १७ और १६। 

४ इसी प्रकार पचाम्तिकायकी' संस्कृत टीका ओर बृहद- 
दव्यसग्रहमें' भी ऐसे उल्लेख मिलते हैं. जो उक्त कथनकी पुष्टिके 
लिये पयाप्त हैं । 

इस प्रकार ये कुछ उद्धरण हैं. जिनके आधारसे श्रर्क 
निमित्तोंका समर्थन किया जाता हँ। इन उद्धरणाक आधास्स 
कुछ लोग यह भी कहते हैं कि यह तो सम्भव है. कि सव सक्रिय 
पदार्थ प्रेरक निमिच्त न हों। जैसे चन्नु क्रियावान्‌ पदार्थ होकर 
भी रूपकी उपलब्धिमे प्रेक्क निमित्त नहीं हाता, परन्तु इसका 

यदि कोई यह अर्थ करे कि जितने भी क्रियावान द्रव्य हैं वे सब 
धर्मादि ढरब्योंके समान उदासीन कारण ही होते हैं ता यह कथन 
पूर्वोक्त आगम अमाणसे वाधित हो जाता है, युक्तिसे विचार करने 
पर भी इसकी सत्यता प्रमाणित नहीं होती। कारण कि लोकमे 
कुछ उदाहरण ऐसे भी मिलते हैं जिनके आधारसे प्ररक 
निमित्तोंकी सिद्धि होती है। अपने इस कथनकी पष्टिस वे वायका 

उद्ाहरण उपस्थित कर कहते है कि जिस प्रकार वायका वेगसे 


१, गाथा ८५व ८८ जयसेनीया टोका। २, गावा १७ व श्र 
संस्क्त टोका । 
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संचार होने पर वह अन्य पढाथके उडनेमे प्रेरक निमित्त होता 
है उसी प्रकार सव प्रेरक निमित्तोको जानना चाहिए। इस परसे 
वे यह निष्कर्ष निकालते हैँ कि लोकमे जितने भी क्रियाबान्‌ 
पदार्थ हैं. उन्हें हम उदासीन निमित्त ओर प्रेरक निमित्त इस 
प्रकार दो भागोंमें विभक्त कर सकते हैं। इसलिए जहाँ पर 
निष्क्रिय पदार्थेके समान सक्रिय पढार्थ उदासीन निमित्त हांते 
है वहाँ तो कार्य अपने उपादानके अनुसार ही हाता है और जहाँ 
पर सक्रिय पदार्थ मे रक निमित्त होते हैं. वहाँ पर कार्य उपादानसे 
होकर भी निमित्तके अनुसार होता है। निमित्तके अनुसार होता 
है इसका यह वात्पय॑ नहीं कि उपादान कारण अपने स्थभावकों 
छोडकर निमित्तरूप परिणम जाता है। किन्तु इसका यह तात्पये 
है कि उस समय शओरक निमित्तमे जिस प्रकारके कार्यमे नि्मित्त 
होनेकी योग्यता होती है का० उसी प्रकारका होता है। अकाल- 
मरण या इसी प्कारके जो दूसरे कार्य कहे गये हैं उनकी साथ्थकता 
प्रेरक निर्मित्तोका उक्त प्रकारका कार्य माननेमें ही है। आगममे 
अकालमरण, सक्रमण, उदीरणा, उत्कपंण ओर अ्पकर्षण जैसे 
कार्योकी इसी कारणसे स्थान दिया गया है । 

थह प्रेरक नि्मित्तोको माननेवालोका कथन है । इस ग्रकरणके 
प्रास्मभमें भी उनकी ओरसे ऐसी ही शका उपस्थित कर आये 
हैं। किन्तु उनका यह कथन इसलिए ठीक नहीं प्रतीत होता, 
क्योंकि ऐसा मानने पर प्रत्येक कार्यके प्रति उसके उपादानकी 
कोई नियामकता नहीं रह जाती | हम पहिले उपादान कारणका 
लक्षण करते समय यह वतला आये हैं. कि अनन्तर पूर्व पर्याय 
विशिष्ट द्रव्य उपादान कारण होता हैं। अब देखना यह है कि 
उससे नियत कार्यकों ही जन्म मिलता हैं या वह अनियत 
कार्योका उपादन कारण हांता है ? 


ब्ट्‌ू० जैनतत्त्वमीमासा 


यदि कहा जाय कि उससे नियत (जिस कार्यका वह उपादान 
है ) उस कायको ही जन्म मिलता है तव जो यह कहा जाता है 
कि कहीं उपादानके अनुसार काझ होता है ओर कहीं निमित्तके 
अनुसार कार्य होता है? इस कथनमे कोई स्वारस्प प्रतीत नहीं 
होता | तव यही निश्चित होता है कि निमित्त चाहे उदासीन हो 
था प्रेरक, कार्य उपादानके अनुसार ही हागा। कार्यकी उत्त्तिमें 
निमित्त होता है इसमे सन्हेह नहीं पर इतने मात्रसे निमित्तके 
अनुसार कार्य होता है ऐसा मानना उचित नहीं है। स्वामी 
समन्तभद्रने कार्यके प्रति उपाद्दन कारणकी व्यवस्था करते हुए 
आप्तमीमासामें कहा है।-- 


यद्यसत्‌ सवंधा काय तन्‍्मा जनि खपुणवत्‌ | 
मोपादाननियामो भृत्माश्वास' कार्यजन्मनिं || ४२ ॥ 


कार्य यदि सबंथा असत्‌ हैँ तो आकाशकुसुमके समान उसकी 
उत्पत्ति मत होओ | उपादानका नियम भी सत बनो तथा कार्यकी 
उत्पत्तिमे आशखास भी मत हाओ ॥४श५॥ 

नेयायिकद्शन ओर बोड्दर्शन सर्वथा असत्‌ कारयकी उत्पत्ति 
'सानता है। प्रकृतमें उन्हींको लक्ष्य कर यह वचन कहा गया हूँ 
आर सिद्धान्तरूपमें यह वतलाया गया है कि कार्य कारणमें 
द्रव्यहूपसे है. ओर परयोयरूपसे नहीं हे। तभी इस उपादनसे 
यह कार्य होगा यह नियम किया जा सकता है और उससे कार्य 
की उत्पत्तिम विश्वास भी किया जा सकता है । 


इसको व्याख्या करते हुए भद्धकलंकदवने यह वचन 
लिखा है :-- 


कथश्रित्सतः कार्यत्वम्‌, उपादनस्य उत्तरीमवनात्‌ । 


उपादान झौर निर्मित्तमोमासा ६९ 


आशय यह है कि जो कर्थचित्‌ सत्‌ है उसीमे कार्यपना' 
बनता है, क्‍योंकि उपादानकी उत्तरकालीन प्योय ही का है । 

इस प्रकार इस पूरे प्रकरण पर दृष्टिपात करनेसे यह स॒ष्द 
हो जाता है कि प्रत्येक कार्यका नियामक उसका उपादान हो हांता 
है. निर्मित नहीं, अतः जो यह मानते हैं. कि कही पर कार्य 
निमित्तके अनुसार भी होता है. उनकी वह मान्यता उचित नहीं 
कही जा सकती | 


अब थीडा इस विपय पर आरगभावकी दृष्टिसे भी विचार 
कीजिए कार्यके आत्मलाभ होनेके पहले नहीं होनेको प्रागभाव 
कहते हैं'। जैनदर्शनमे इसे सं्वंथा अभाव रूप न मानकर 
भावान्तर स्वभाव माना गया हैं। कार्यकालके अन्तर पूर्व 
समयमे भावान्तर स्वभाव अभाव कार्यका उपादान होता है 
जिसका विचार नयविव्षामें ढो दृष्टियोंसे किया गया हे--ऋजु- 
सूत्रनयकी अपेज्ञा और द्रव्याथिकनयकी अपेक्षा | ऋजुसूत्र- 
नयकी अपेक्षा विचार करते हुए इसे अनन्‍्तर -पूर्वा पयोयरूप 
बंतलाया गया हैं'। तथा द्रव्याथिकनयसे विचार करते हुए 
इसे मिट्टी आदि द्रव्यरूप वतलाया गया हैं'। प्रमाणदृष्टिसे 
दोनों नयदृष्टियोंकां मिलाकर देखनेपर इस कथनसे यह 
फल्ित होता है कि अनन्तर पूर्व पर्याय विशिष्ट जो द्र्यः 





१ कार्यास्यात्मलामात प्रागमवत प्रागभाव । से च तस्प प्रागनन्तर- 
परिणाम एवं। अप्टसहल्ली गाथा १० टौका। २ ऋजुसूबनयापणाद्धि 
प्राभभावस्तावत्‌ कार्यस्योपादानपरिणाम एवं पूर्वोतन्तरात्मा। भ्रष्ट स० 
गाथा १० टीका । ३, व्यवहारनयापंणातु मृदादिद्वव्य प्रागमाव;। भ्रष्ट स०- 
गाया १० दोका । 


दर - जैनतत्त्वमीमासा 


ककार्यका उपादान होता हैं वहीं उसका प्रागभाव भी हांता हे । 
यद्यपि सनन्‍्तानकी अपेक्षा विचार करने पर प्रागभावका प्रागभाव 
इस प्रकार पूर्व पूवे पयोयकों प्रहण कर उसे अनादि माना गया 
है। परल्तु वम्तुतः वह अनन्तर पूरे पर्यायविशिष्ट द्रव्यरूप ही 
हैं ऐसा यहाँ समझना चाहिए । यह ता स्पष्ट ही हू कि प्रत्येक 
का्यका प्रागमाव ( उणदान ) प्रथक प्रथक होता है। ऐसा तो 
है नहीं कि जो एक कायका प्रागभाव है वही दसरे कांयका भी 
प्रागभाव हो जाय | शाकझ्मकारोने ऐसा माना भी नहीं है! 

अतएव इस कथनसे भी यही फल्नित हांता हे कि जो जिस काये- 
का उपाद्यन अथवा दूसरे शब्ठोंमे प्रागभाव होता है उससे 
उसी कार्यकी उत्पत्ति होती हैं। भद्गाकलंकठेवने कार्यक्रे प्रति 
'उपादानस्थ उत्तरीभमवनात' यह वचन कहा है सो उसकी सार्थकता 
तभी है जव प्रत्येक कार्यक्री व्त्पत्ति उपागनके अनुसार मानी 
जाती है। फलस्वहप यह नहीं हो सकता कि उपादान या 
प्रागभाव किसी अन्य कार्यका रहे ओर निमित्तके बलसे उसमें 
किसी दूसरे कारयकी उत्पत्ति हो जावे। अतण्व इस कथनसे भी 
यही निष्कप निकलता हे कि कायकी उत्पत्तिम अन्य द्रव्य निमित्त 
है इतने मात्रसे उसकी उत्पत्ति निमित्तके अनुसार होती हैँ यह 
मानना उचित नहीं है । 


समयप्राश्षत शास्त्र अवद्ध अस्पृष्ट ओर असंयुक्त आत्माका . 
स्वरूप वोध करानेकी मुख्यतासे लिखा गया है, इसलिए उसमें 
निश्चयनयकी कथनीकी मुख्यता हैं | फिर भी उसमें 'जीवपरिणाम- 


१. उस प्रकरण॒के लिए श्राप्तमीमासा श्लोक १२ की श्रष्टसहल्री 
टोका देखो । २. इस प्रकरणके लिए आप्तमोमासा श्लोक २० को | 
अष्टसहम्नी टोका देखो । 
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हेदु! और 'पुमालकम्मणिमित्त' इत्यादि बचनो द्वारा कायकी उत्पत्ति 
में निमित्तकी स्वीकृति दी गई है। निमित्तका किसीने कहीं निषेध 
किया हो ऐसा हमारे देखनेमें नहीं आया। कहाँ पर निमित्तकों 
गौण कर दिया गया है ओर कही पर उपादानेकों यह अन्य बात 
है। पर इतने मात्रसे न तो निमित्तका ही निषेध जानना चाहिये 
और न उपादानका ही। यह व्याख्यानकी शेली है, इसलिये 
जहाँ पर अभिप्राय विशेषसे किसी एकका प्रतिपाठन किया गया 
हो वहाँ पर दूसरेका कथन समम ही लेना चाहिये | इतना अवश्य 
है कि उपादान कारण स्वयं कार्यरूप परिणमता है ओर सहकारी 
सामग्री उसके वलाधानम निमित्त होती है। तान्पय यह है कि 
कार्यकी उत्पत्ति उपागनसे ही होती है, निमित्तसे त्रिकालमे नहीं 
होती । फिर भी कार्योल्तत्तिमें निमित्त अचश्य होता है | 


यह बस्तुर्थिति है जिसके होते हुए भी कुछ लोग ऐसा 
मानते हैं. कि उपादान कारण किस कार्यकोी जन्म देगा यह नियत 
नहीं है। उसमे अनेक अकारकी योग्यताएँ होती हैं, इसलिए 
जिस योग्यताके अनुसार कार्य होनेके लिए निमित्त मिलता है 
उस प्रकारका कारय होता है। इस प्रकार वे लोग प्रत्येक उपादनमें 
अनेक प्रकारकी योग्यताओका समर्थन कर उपादनकी अपेक्षा 
कार्यका अनियम बतलाकर उसकी व्यवस्था निमित्तके आधारसे 
करते हैं। विचार कर देखा जाय तो वे निमित्तके प्रेरक निमित्त 
ओर उदासीन निमित्त ऐसे दो भेद करके प्रेरक निमित्ताकी 
साथकता इसीमे देखते हैं, इसलिए ऐसा कथन करते हैं। किन्तु 
उनकी यह मान्यता यथ्पि शाब्बानुकूल तो नहीं है फिर भी उसे 
विचारकी दृष्टिसे स्वीकार कर लेनेपर यह देखना होगा कि जिस 
कार्यकी उत्पत्तिमें प्रेरक निमित्त नहीं होगा उसकी उत्पत्ति कैसे 
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बनेगी, क्योंकि जो उपादान कारण है वह तो अनेक योग्यताओं- 
को लिए हुए है। उनमेंसे कौन योग्यता कार्यरूपमें परिणित हो 
यह कार्य न तो उदासीन निमित्तका हो सकता हैं ओर न उपादान 
कारणका ही | उदासीन निमित्तका तो इसलिए नहीं हो सकता, 
क्योकि उस कार्यको उदासीन निमित्तका मानन पर उसे उदासीन 
निमित्त कहना ही असंगत होगा। वह (अनेक योग्यताओमेसे 
कौन योग्यता कार्यरूप परिणत हो वह ) कार्य उपादान कारणका 
भी नहीं हो सकता, क्योकि विवक्षित उढापानमें जितनी भी 
योग्यताएँ हैं बे सव कार्यरूपमे होनेकी अवस्थामे हैं। अतएब 
कौन योग्यता कायरूप परिणत हो यह कार्य स्वरथ उपादान कैसे 
कर सकता है, अथात नहीं कर सकता। परिणाम स्वरूप 


उपादानकी कौन थोग्यता कार्यरूप परिणित हो यह कार्य प्रेरक 
निमित्तका ही मानना पड़ेगा। परन्तु प्रेरक निमित्त प्रत्येक कार्यके 


होते ही हैं-ऐसा कोई नियम नहीं है। अतण्व जिस कार्यके समय 
प्रेरक निमित्त न होगा उस समय उसकी उत्पत्ति केसे होगी यह 
विचारणीय हो जाता है| यह तो हो नहीं सकता कि जिस कालमें 
विवज्षित उपादानका प्रेरक निमित्त न हो उस कालसे उससे 
कार्यकी उत्पत्ति ही न हो, क्योंकि ऐसा माननेपर द्रव्यके प्रत्येक 
समयमं होनेवाले उत्पाद-व्ययस्वमावके व्याघातका प्रसंग आता 
है | साथ ही जितने शुद्ध द्रव्य है. उनमे भी प्रत्येक समयमे होने- 
वाले परिणाम लक्षण कार्यका व्याधात न हो जाय इसलिए वहां 
पर भी प्रेरक निमित्तोंकी कल्पना करनी पड़ती है। यतः ये दोनों 
ही ढोप इष्ट नहीं हैं, अतः 'डपादान कारण विवज्षित योग्यता 
वाला होकर तन्निष्ठ कार्यकी ही जन्म देता है? यह मान लेना ही 
उचित प्रतीत होता है । स्वामी समन्दभद्ने प्रत्येक उपादानमे जो 
शक्तिरुपसे कार्यका सत्त्व स्वीकार किया है उसे स्वीकार करनेका 
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उनका प्रयोजन भी यही है कि प्रत्येक उपादन उसमे जो शक्ति 
होती है उसीको जन्म देता है. अन्यकों नहीं। उनका 'उपादान 
अपने कार्यका नियामक होता है? यह कथन भी तभी बन सकता 
है, श्रन्यथा नहीं | इतना ही नहीं उपादानको उपादान सपा भी 
तभी प्राप्त हा सकती है, अन्यथा नहीं | 


साधारण नियम यह है कि प्रत्यक कार्यकी उत्पत्तिमे थे पाच 
कारण नियमसे हाते हैं। स्वभाव, पुरुपारथ, काल, नियति ओर 
कर्म (पर पद्थ्थकी अवस्था )। यहा पर स्वभावसे द्रव्यकी 
सखशक्ति या नित्य उपादान लिया गया हे। पुरुपाथंस उसका 
वल वीय॑ लिया गया है, कालसे स्वकालका ग्रहण किया हैँ. 
नियतिसे समथ उपादान या निश्चयकी भुख्यता दिखलाई गई है 
आर कससे निमित्तका ग्रहण किया हैँ | इन्हीं पाच कारणोकोा 
सूचित करते हुए पडितप्रवर वनारसीशसजी नाटकसमयसार 
सर्वशुलानाधिकारमे कहते हैं--- 


पद सुभाव पूर्व उडे निहचे उद्यम काल | 
पच्छुपात मिथ्यात पथ सरवगी शिवचाल ॥४१॥ 


गोम्मटसार कर्मकाण्डमे पॉच प्रकारके एकान्तवादियोका 
क्थन आता है ।* उसका आशय इतना ही है कि जो इनमेंसे 
किसी एकसे कार्यकी उत्पत्ति मानता है वह सिथ्यारष्टि है. और 
जा कायकी उत्पत्तिमे इन पाँचोके समवायकों रवीकार करता हैं 
वह सम्यग्दरष्टि है। पर्डितप्रवर बनार्मीदसजीने उक्त पढ द्वारा 
इसी तथ्यकी पुष्टि की ह। श्रष्टसहस्ली प० २४७ मे भट्टाकलकदेब 


वि का 


१, देखो गाया ८७९ से ८८३ तक। 
५्‌ 
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ने एक झोक दिया है। उसका भी यही आशय है। फ्ोक इस 
प्रकार है-- , 


ताइशी जायते चुद्धिव्यंवसायश्र ताहशः | 
सहाययास्ताइशाः सन्ति याहशी मवितव्यता | 


जिस जीवकी जैसी भवितव्यता ( होनहार ) होती है उसको 
वैसी ही व॒ुद्धि हो जाती है। वह प्रयत्न भी उसी प्रकारका 
करने हे है ओर उसे सहायक भी उसीके अनुसार मिल 
जाते हैं | 


इस क्ोकमे भवितव्यताकों मुख्यता दी गयी है। 
भवितव्यता क्या है * जीवकी समर्थ उपादान शक्तिका 
नाम ही तो भवितव्यता है। भवितव्यताको व्युततत्ति है-- 
भवितुं योग्य भवितव्यम्‌ , तस्य भावः भवितव्यता । जो होने 
योग्य हो उसे भवितव्य कहते हैं ओर उसका भाव भवितव्यता 
कहलाती है। जिसे हम योग्यता कहते हैं उसीका दूसरा नाम 
भवितव्यता है | द्रव्यकी समर्थ उपादान शक्ति कार्यरूपसे परिणुत 
होनेके योग्य होती है. इसलिए सम उपादान शक्ति, भवितव्यता 
ओर योग्यता ये तीनों एक ही अर्थकों सूचित करते है। कहाँ- 
कहाँ अनाएि या नित्य उपादानकों भी भवित्रव्यता था योग्यता 
शब्द द्वारा अभिहित किया गया है सो प्रकरणके अनुसार इसका 
उक्त अथ करनेमे भी कोई आपत्ति नहीं है, क्योकि भवितव्यतासे 
उक्त दोनो अथ सूचित होते हैं। उक्त शोकमे भवितव्यताको 
प्रमुखता दी गयी है ओर साथमें व्यवसाय-पुरुषार्थ तथा अन्य 
सहायक सामग्रीका भी सूचन किया है सो इस कथन द्वारा उक्त 
पाँचो कारणोंका समवाय होने पर कार्यकी सिद्धि होती है यही 


€ 
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सूचित होता है, क्योंकि स्वकाल उपादानकों विशेषता होनेसे 
भवितव्यतामे गर्भित है ही | 


भवितव्यका समर्थन करते हुए परिडितप्रवर टोडरमल्जी 
मोत्तमार्गप्रकाशक ( अधिकार 3, प्रष्ट ८१ ) में लिखते हैं-- 


सो इनकी सिद्धि होय ती कपाय उपशमनेते दु ख दूरि होश जाइ 

सुली होइ । परन्तु इनकी सिद्धि इनके किए उपायनिके आधीन नाही, 
भवितव्यके आाधीन है। जातें श्रनेक उपाय करते देखिये है श्र सिद्धि 
न हो है | बहरि उपाय बनना भी अपने आधोन नाहीं, भवितव्यक्रे 
आधोन है। जात॑ अनेक उपाय करना विचार श्रोर एक भी उपान 
न होता देखिए है ! वहुरे काकनालीय न्वायकरे भवितव्य ऐसी ही 
होइ जेंसा थ्रापका प्रयोजन होइ तैसा ही उपाय होश श्रर तात कायकी 
मिद्दि भी होइ जाइ तो तिस का्यसबंधी कोई कपायरा उपशम होइ 

यह परिडतश्रवर टोडरमल्लजीका कथन है। मालूम पडता 
है कि उन्होंने 'ताहशी जायते बुद्धि) इस श्लोकमे प्रतिपादत 
तथ्यको ध्यानमें रखकर हो. यह कथन किया हैं। इसलिए इसे 
उक्त अर्थकरे समर्थनमें ही जानना चाहिए । 

इस प्रकार कार्योतत्तिके परे कारणो पर दृ्टिपात करनेसे भी 
यही फलित होता हैं कि जहाँ पर कार्योत्पत्तिके अनुकूल ठ्रब्यका 
स्वीय ओर उपाद्यन शक्ति होती है वहाँ अन्य साधनसामग्री 
स्वयमेव मिल जाती है, उसे मिलाना नहीं पडता | 


वास्तवमें देखा जाय ते। यह कथन जैनदर्शनका हां प्रतीत 
है।ता है। जेनद्शनम कार्यकी उत्पत्तिके प्रति जो उपादल-निमित्त 
सामग्री खीकार की गयी है उसमे द्रव्यऊे स्वचीयके साथ उपादान 
का प्रमुख स्थान है। उसके अभावसे निमित्ताज्मी कथा करना 
ही व्यथ है। स्वामी समनन्‍्तभद्रने आप्रमीमासाम जब यह 


६८ जैनतत्त्वमीमासा 


प्रतिपादन किया कि विविध प्रकारका कामाठि कायरूप भावसंसार 
कमवन्धके अनुरूप होता है और वह कमंवन्ध अपने कामादि 
हेतुओसे होता है तव उनके सामने यह प्रश्न उठ खडा हुआ कि 
ऐसा मानने पर तो जीवके ससारका कभी भी अन्त नहों होंगा 
क्योंकि क्मंवन्ध होनेके कारण यह जीव निरन्तर भावससारकी 
सषह्टि करता रहेगा ओर भावससारकी सष्टि हानेसे निरन्तर 
कमवन्ध होता रहेगा । फिर इस परम्पराका अन्त कैसे होगा? 
आचाये महाराजने स्वयं उठे हुए अपन इस प्रश्नके महत्त्वकों 
अनुभव किया ओर उसके उत्तरस्वरूप उन्हें कहना पडा-- 
जीवास्ते शुद्धयशुद्धित ।!” अथात्‌ थे जीव शुद्धि ओर ऋअशुद्धि 
नामक दो शक्तियोसे सम्वद्ध हैं। परन्तु इतना कहनेसे उक्त 
आपेक्तकों ध्यानमे रखकर किये गये समाधान पर पूरा प्रकाश 
नहीं पड़ता, इसलिए बे इन शक्तियोके आश्रयसे स्पष्टीकरण करते 
हुए पुनः कहते हैं-- 


शुद्धबशुद्धी पुन. शक्ती ते पाक्यापाक्यशक्तिवत्‌ 
साच्नाठी तयोव्यक्ती स्वभावोउतकंगोचरः ||१००॥| 


पाक्यशक्ति ओर अपाक्यशक्तिके समान शुद्धि ओर अशुद्दि 
नामवाली दो शक्तियों हैं. तथा उनकी ( यक्ति सादि और अनादि 
है । उनका स्वभाव ही ऐसा है जो तकका विपय नहीं है ॥१००॥ 


यहाँ पर जो ये ढो प्रकारकी शक्तियां कही गयी हैं उन द्वारा 
प्रकारान्तरसे उपादान शक्तिका ही प्रतिपाइदन कर ढिया गया 
है | जीवॉमें ये ढोनो प्रकारकी शक्तियों होती हैं । उनमेसे अशुद्दि 
नामक शक्तिकी व्यक्ति तो अनादि कालसे प्रति समय होती आा 
रही है जिसके आश्रयसे नाना प्रकारके पुद्बल कर्मोका वन 
होकर कामादिहप भावसंसारकी सृष्टि होती है। जो अभव्य- 
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जीव हैं उनके इस शक्तिकी व्यक्ति अनादि-अनन्त है और जो 
भव्य जीव हैं उनके इस शक्तिकी व्यक्ति अनादि होकर भी सान्‍्त 
है। किन्तु जव इस जीवके शुद्धि शक्तिको व्यक्तिका स्वकाल 
आता है तव यह जीव अपने स्वभाव सन्मुख होकर पुरुपाथे 
द्वारा उसकी व्यक्ति करता है, इसलिए शुद्धि शक्तिकी व्यक्ति 
सादि है| यहाँ पर जो अशुद्धि शक्तिकी ध्यक्तिकों अनाडि कहा 
गया है सो वह कथन द्रव्याथिकनयकी अपेक्षासे ही जानना चाहिए, 
पर्यायार्थिकनयकी अपेक्षा तों उस्तकी व्यक्ति प्रति समय हाती 
रहती है। जिससे प्रत्येक ससारी जीवकी प्रति समयसम्वन्धी 
भावससाररूप पर्यायकी सृष्टि होती है!। यहा पर यह कहता 
उचित प्रतीत नहीं होता कि ये दोनो शक्तिया जीवकी हैं तो 
इनमेसे एककी व्यक्ति अनादि हु ओर ण०ककी व्यक्ति साहि हो 
इसका क्या कारण है ? समाधान यह है कि बस्तुका स्वभाव ही 
ऐसा है जो तकका विपय नहों है। इसो विययको स्पष्ट करनेके 
लिये आचाये महाराजने पाक््यशक्ति ओर अपाक्यशक्तिकों 


१ यहांपर जोबोके सम्यन्दर्शनादिहप परिणामका नाम शुद्धिशक्ति हैं 
और मिथ्यादर्शनादि्प परिणशामक्रा नाम अशुद्धिशवित है इस श्रमिप्रायको 
उप्रानमें रखकर यह व्यास्थान किया है। पैसे शुद्धिशक्तिका प्रर्थ भव्यत्व 
झोर प्रशुद्धि शक्तिका अ्र्य॑ अभव्यत्व करके भी व्यास्यात किया जा सकता 
हैं। भट्ट भकलडुदेवने अ्रष्ठशतीमें भ्रौर श्राचार्य विद्यानन्दने अ्रप्टसहस्त्री 
में सर्वप्रथम इसो भ्र्थंकों ध्यानमें रखकर व्यास्यान किया हैं। इसी अर्थको 
व्यानमें रखकर आचार्य प्रमृतचन्द्रने पओ्चास्तिकाय गाथा १२० की टोकामें 
यह वचन लिखा है-ससारिणों द्विप्रकारा भव्या श्रभव्याश्व । ते 
शुद्धस्वहपोपलम्मशवित्सदुभावासदभावाम्या परच्यापाच्यमुद्गवदनिधीयन्त 
डति । 
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उदाहरणरूपमे उपस्थित किया हे। आशय यह है कि जिस प्रकार 
वही उड़द अग्निसंयांगकों निमित्त कर पकता है जो पाक्यशक्तिसे 
युक्त होता है। जिसमे अपाक्यशक्ति पाई जाती है बह अग्नि- 
संयोगको निमित्त कर त्रिकालमे नहीं पकता ऐसी वस्तुमयादा है 
उसी प्रकार प्रकृतमें जानना चाहिये। यहा पर पाक्यशक्ति युक्त 
उडद ओर अपाक्यशक्ति युक्त उडढ ऐसा भेद किया गया 
है जो सब जीवोपर पूरी तरहसे लागू नहीं होता, क्योंकि भव्य 
जीवामे शुद्धिशक्ति आर अशुद्धिशक्तिका सदभाव समानरुपसे 
उपलब्ध होता है सो प्रकृृतमे हृष्टान्तका एकदेशरूपसे ग्राह्म 
मानकर मुख्याथंका फलित कर लेना चाहिये | दृष्टान्तमें 
वाष्टोन्तकें सब गुण उपलब्ध होते ही है ऐसा है भी 
नही । वह तो मुख्याथंका सूचनमात्र करता है। इस चृष्टान्तका 
उपम्धित कर आचाये महाराज यही दिखलाना चाहते हैं कि 
प्रत्येक दरव्यमे आन्तरिक याग्यताका सदभाव स्त्रीकार किये बिना 
कोई भी कार्य नही हो सकता। उसमें भो जिस याग्यताका जो 
स्वकाल ( समर्थ उपादानन्रण ) हैं उसके प्राप्त हाने पर ही वह 
काय होता है, अन्यथा नहीं हाता। इससे थदिं कोई अपने 
पुरुषार्थकी हानि सममे सा भी वात नहीं हू, क्योकि किसी भी 
योग्यताकों कायका आकार पुरुपाथ द्वाराही प्राप्त होता ह। 
जीवकी प्रत्येक कार्यकी उत्पत्तिमे पुरुषाथ' अनिवाये हैं। उसकी 
उत्पत्तिम एक कारण हो ओर अन्य कारण न हो ऐसा नहीं हैं। 
जब कार्य उत्पन्न होता है. तब निमित्त भी होता है, क्योकि जहाँ 
निश्चय (उपादान कारण) है. वहाँ व्यवहार (निमित्त कारण) हांता 
ही है | इतना अवश्य है कि मिथ्यादष्टि जीव निश्चयकां लक्ष्यभे 
नहीं लेता ओर मात्र व्यवहार पर जोर ढेता रहता है, इसलिये 
बह व्यवह्ाराभासी होकर अनन्त ससारका पात्र वना रहता हैं। 
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ऐसे व्यवह्यराभासीके लिए परिडतप्रवर ढोलतरामजी छहढालामें 
क्या कहते हैं यह उन्हीके शब्दोमे पढ़िये :-- 


कोटि जनम तप तय शान बिन कर्म भरें जे । 
जश्ञानीके छिनमें तिगुस्तित सहज ररे ते ॥ 
मुनित्रत धार अ्रनन्त वार ग्रीवक उपजायों | 
पै नित्र आतम जान बिना सुख लेश न पायो ॥ 


जैसा कि हम पहले लिख आये हैं. भवितव्यता उपादानकी 
योग्यताका ही दूसरा नाम है। प्रत्येक द्रव्यमे कार्यक्षम भवितव्यता 
होती है इसका समर्थन करते हुए स्वामी समन्तभद्र अपने 
स्यस्भूस्तोत्रमे कहते हैं ।-- 


अलष्यशक्तिभवितव्यतेय.. हेतुद्रयाविष्कृतकार्यलिंगा | 
अनीश्वरो जन्तुरहक्रियातत सहत्य कार्येथ्विति साध्ववादीः ॥३१॥ 


आपने ( जिनदेवने ) यह ठीक ही कहा है कि हेतुढयसे 
उत्पन्न होनेवाला काये ही जिसका ज्ञापक है ऐसी यह भवितव्यता 
अलध्यशक्ति हैं, क्योंकि संसारी प्राणी में इस कार्यकों कर सकता 
हु! इस प्रकारके अहंकारसे पीड़ित है वह उस ( भवितव्यता ) के 
बिना अनेक सहकारी कारणोंको मिलाकर भी कार्योके सम्पन्न 
करनेमे सम नहीं होता ॥१शु। 


सत्र द्व्योंमे कार्योत्पादनक्षम उपादानगत योग्यता होती है 
इसका समर्थन मद्माकलकदेबने अपनी अष्टशती टीकामे भी किया 
है। प्रकरण ससारी जीबोके देव--पुरुषार्थवादका है । वहाँ वे 
देव व पुरुषार्थका स्पष्टीकरण करते हुए कहते हैं-- 


योग्यता कर्म पूर्व वा देवमुभयप्र"्ठण्‌, पौरुष पुनरिहचेष्टित दृष्टम्‌ । 
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ताभ्यामयंसिद्धि, तदन्यतरापायेउधटनात्‌ । पौझुयमान्रेडर्थादर्शनात्‌ । 
देवमात्रे वा समाहीनर्थक्यश्रसगात्‌ । 

योग्यता या पूव कम ठेव कहलाते हैं। ये दोनों अद्ष्ट हैं। 
तथा इहचेपष्टितको पोरुष कहते हैं जो दृष्ट है। इन ढानोसे 
अर्थसिद्धि हाती है, क्योंकि इनमेसे किसी एकक्रे अभावमे अर्थ- 
सिद्धि नहीं हो सकती | केवल पोरुपसे अर्थसिद्धि मानने पर 
अर्थका दर्शन नहीं होता और केवल देवसे माननेपर सर्माहाकी 
निष्फलताका प्रसंग आता हैं । 

उपादानकी थोग्यतानुसार कार्य होता है इसका समर्थन वे 
तत्त्वाथवातिक ( अ० १, सूत्र २० ) में इन शब्दोमें करते हैं 


यथा मृद. स्वयमन्तथंटमवनपरिणामाभिमुख्ये ८इ-्चक्र पीरुषेय- 
भ्यतनादि निमित्तमात्र मवति, यत' सत्व्रपि ढडाडिनिमित्तेपु शर्बरादि- 
प्रचितो मृत्यिएड. स्वयमन्तवठ्भवनपरिणामनिरुत्सक्त्वान्न पटीमवरति 
अतो मृत्िएए्ट एवं वाह्मदर्डादिनिमित्ततापेज्ष श्राभ्यन्तरपरिणाम- 
सानिव्याद्‌ घटो भवत्ति न दरडादय इति दर्डादीना निमित्तमात्रलल 
भवति | 

जैसे मिद्ठीके स्वथ भीतरसे घटभचनरूप परिणामके अभिमुख 
होनेपर दण्ड, चक्र ओर पुरुपकृत प्रयत्न आइईि निमित्तमात्र होते 
हैं, क्योकि दण्डादि निमित्तोंके रहनेपर भी वालुकाबहुल मिद्ठीका 
पिण्ड स्यं भीवरसे घटमवनरूप परिणाम ( पर्याय ) से निरुत्सुक 
होनेके कारण घट नहीं होता, अतः वाहमें दण्डादि निमित्तसाक्षेप 
मिट्टीका पिण्ड ही भीतर घटभवनरूप परिणामका सानिध्य 
होनेसे घट होता है, दण्डादि घट नहीं होते, इसलिए दण्डादि 
निमित्तमात्र हैं । 

इस प्रकार इन उद्धरणोसे स्पष्ट है कि उपादानगत योग्यताके 
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कार्यमवनरूप व्यापारके सन्‍्मुख होनेपर ही वह कार्य होता है 
अन्यथा नहीं होता | यहॉपर योग्यतासे प्रत्येक द्रव्यकी अपनी 
उपादानशक्ति ली गई है. ओर कार्यमवनरूप व्यापारसे वल-बीर्य 
सहित उसका क्रिया व्यापार लिया गया हैं। ऐसा वल-चीये 
प्रत्येक्त गृष्यमे होता है। जीवोके इसी वल-बीयेको निश्चयसे 
पुरुषार्थ कहते हैं। 

यदि तत्त्वार्थवार्तिकके उक्त उल्लेखपर वारीकीस ध्यान दिया 
जाता है तो उससे यह भी विठित हो जाता हैं कि घट निष्पत्तिके 
श्रनुकूल कुम्हारका जो प्रय॒त्म प्रेरकनिमित्त कहा जाता है बह 
निमित्तमात्र हैं.वाम्तव्रम प्रेरक निमित्त नहीं। उनके 'निमित्तमात्र हैं! 
गेसा कहनेका यही तात्पय् है । 


हम पहले प्रत्येक कार्यों उत्पत्ति स्वकाल' ( समर्थ उपादान- 

के व्यापारनण ) के प्राप्त हानेपर होती है. यह लिख आय हैं, 
इमलिये यहॉपर सक्तेपमे उसका भी विचार कर लेना आवश्यक 
प्रतीत होता है । यह तो सुनिश्चित हे कि प्रत्यक काका स्वकाल 
होता है। न तो उसके पहिले ही बह कार्य हा सकता हे ओर 
न उप्तके बाद ही। जा जिस कायका स्वकाल हांता हैँ उसके प्राप्त 
होने पर अपने पुरुषार्थ ( बल-पीय ) द्वारा बह कार्य होता है. 
आर अन्य द्रव्य, जिनमे उस कार्यके निमित्त हानेकी याग्यता 
ती हैं, निमित्त हाते हैँ। प्रत्येक भव्य जीवका मुक्तिलाभ भी 

ए्क कार्य है, अतः उसका भी स्वकाल है। उक्त नियम द्वारा 





१ स्वकाल शब्द प्रत्येक द्रव्यकी अपनी पर्यायके लिए भी प्राता हैं । 
प्रकृतम उमको अ्रथ समय उपादानका अ्रन्त्भवनत्प व्यापारक्षण लिया 


गया हू। भ्रागे जहाँ जहाँ स््रकाल शब्द श्राया है वहाँ- सर्वश्र यही श्र्थ 
सेना चाहिए | 
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उसीकी स्वीकृति दी गई है। केवल यह वात हम तकके वलसे 
कह रहे हो ऐसा नहीं हैँ, क्योंकि कई प्रमुख आचायके इस 
सम्वन्धमें जो उल्लेख मिलते हैँ. उनस इस कथनकी पुष्टि हाती 
है । आचाये विद्यानन्दने श्राप्तरोमासा ओर अपष्टशर्तीक आधारसे 
जब यह सिद्ध कर दिया कि जा शुद्धिशक्तिकी अभिव्यक्ति दस 
शुद्धिका प्राप्त कर लेते है वे मुक्तिके पात्र हो जाते है और जा 
अशुद्धि शक्तिकी अभिव्यक्ति द्वारा अशुद्धिका उपभोग करते रहते 
हैं उनके संसारका प्रवाह चालू रहता है। तब उनके सामने यह 
प्रश्न उपस्थित हुआ कि सव संसारी जीव जिस प्रकार अनादि 
कालसे अशुद्धिका उपभोग करते आ रहे हैं उस प्रकार वे सदा 
काल शुद्धिका उपभोग करते हुए मुक्तिके पात्र क्यो नहीं होते १ 
इसी प्रश्नका उत्तर देते हुए थे कहते है :--- 

केपाचित प्रतिमुक्तिः स्वकाललब्धों स्वादिति प्रतिपत्तव्यम । 

किन्ही जीवोको प्रतिमुक्ति स्वकालके प्राप्त होने पर होती है 
एसा जानना चाहिए | 

आचाये विद्यानन्दन॑े इस कथन द्वारा यह बतलाया है 
शुद्धिनामक शक्ति होती तो सबके हैँ । परन्तु जिन जीवोके उसके 
पर्योयरुपसे व्यक्त हानेका म्वकाल आजाता हू उन्हींक अपने 
पुरुपार्थ द्वारा उसकी व्यक्ति होती है ओर वे ही माज्षके पात्र 
होते है | 

यह कथन केवल आचाये समन्तभद्र ओर विद्यानन्दने ही 
किया हो यह वात नहीं हे। भद्टकलंकदेवने भी तत््वार्थतिक 
(अ० ९, सूत्रं० ३) मे इस तथ्यकों स््रीकार किया हैँ। वह 
प्रकरण निसर्गंण ओर अधिगमज़ सस्यग्दर्शका है। इसी 
प्रसगकों लेकर उन्होने सर्वप्रथम यह शंका उपस्थित की है :--+ 
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भव्यत्य कालेन निःश्रेयतोप्त अधिगमसम्यक्त्वाभाव | ७ | बदि 
श्रवधतमोत्षकालात्‌ प्रागधिगमसम्बक्लब्लात्‌ मोक्षः स्थात्‌ स्पार्टाध- , 
गमतम्यग्द्शनस्थ साफल्यम्‌ | न चाढोउत्ति | अतः कालेन योउत्य 
मोन्नोउसो निसगंजसम्यक्त्यादेव विद्ध इति | 


इस वार्तिक ओर उसकी टीकामे कहा गया है कि यदि नियत 
मोक्तकालके पूर्व अधिगमसम्यक्त्वके बलसे मोक्ष होवे तो अधि- 
यमसम्यक्त्व सफल होवे | परन्तु ऐसा नहीं है, इसलिये स्व॒कालके 
श्राश्यसे जो इस भव्य जीवको मोज्प्राप्ति है. वह निसगेज 
सम्यक्लसे ही सिद्ध है । 

इस प्रकार हम देखते है कि उक्त कथन द्वारा भट्टाकलकदेबने 
भी इस तथ्यका स्वीकार किया है कि प्रत्येक भव्य जीवको 
उसकी मोक्त प्राप्तिका म्वकाल आनेपर मुक्तिलाभ अवश्य होता 
है। इससे सिद्ध है कि लोकमे जितने भी कार्य होते हैं वे अपने 
कालके प्राप्त ह।नेपर ही होते हैं, आगे पीछे नहीं होत । 

यहाँ पर यह शंका की जा सकती है कि जब वहां पर 
भट्ठाकलंकदेवने कालनिमका निषेध कर दिया है तब उनके पूरे 
वचनको कालनियमक समथनमे क्यों उपस्थित किया जाता ह। 
कालनियमका नियेधपरक उनका वह वचन इस प्रकार है ;-- 

कालानियमाच्च निर्जणया |६। यतो न भव्याना कृत्लनकर्म- 
निजरापूबउमोत्क़ालत्य निबमोउस्ति । ऊेचिद्‌ भव्याः सख्येन कालेन 
सेल्यन्ति, केचिदसख्येन, केचिदनस्तेन, अपरे अनन्तानन्तनापि न 
नेत्यन्तीति, ततश्च न युक्त 'भव्यस्व कालेन नि श्रेयनोपपत्ते / इति | 

इस वा्तिक ओर उसकी टीकाका आशय यह हैं कि यतः 
भव्योक्रे समस्त कर्मोंकी निजेराप्रवंक मो्कालका नियम नहीं हैं, 
क्योंकि कितने ही भव्य रूरयात काल हारा मोहलाभ करेगे। 
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फितने ही असख्यात कालद्वारा ओर कितने ही अनन्त कालद्वारा 
मोक्ष लाभ करेंगे। दसरे जीव अनन्तानन्त कालद्वारा भी मात्- 
लाभ नहीं करेगे। इसलिए भव्य जीव काल हारा माक्षलाभ 
करेंगे! यह वचन ठांक नहा है | 


कुछ विचारक इसे पढ़कर उस परसे ऐसा अर्थ फलित करते 
हैं कि भद्राऋलकतेबन प्रत्यक भव्य जीवके साज्न जानेके काल- 
नियमका पहले शंकारूपमे जा ब्िधान किया था उसका इस 
कथन द्वारा सर्वथा निषेध कर ढिया है। परन्तु वस्तुस्थिति ऐसी 
नहीं है । यह सच हे कि उन्होंने पिछले कथनका इस कथनद्वारा 
'निपेध किया है। परन्तु उन्होंने यह निपेध् नयविशेपक्रा आश्रय 
लेकर ही किया है, सर्वथा नहीं। वह नयविशेष यह है कि 
पूर्वोक्त कवन एक जीवके आश्रयसे किया गया है ओर यह कथन 
नाना जीचोके आभ्रयसे किया गया हैं। सच भव्य जीवोकी 
अग्ेत्ा दखा जाथ तो सबके मात्र जानेका एक कालनियम नहीं 
बनता, क्योकि दर भव्योका छोडकर ग्रत्यक भव्य जीवऊे मोत्त 
जानेका कालनियम अलग अलग है, इसलिए सबका एक काल- 
नियम कैसे यन सकता है ? परन्तु इसका यदि काई यह अर्थ 
लगाबे कि प्रत्येक भव्य जीवका भी मोक्ष जानेका कालनियम 
नहीं है तो उसका उक्त कथन द्वारा यह अथ फलित करना उक्त 
कथनके अशिप्रायका ही न समझना कहा जायगा। अतः 
प्रकृतमे यही समझना चाहिए कि भद्टाकलकद्ेव भी प्रत्येक भव्य 
जीवके मोक्त जानेका काल नियम मानते रहे हैं । 


प्रत्येक द्रव्यकी पर्याय उसके म्वकालके प्राप्त होनेपर ही होती 
है इसका समथन पचास्तिकाय गाथा १८ के इस टीका वचनसे 
भी होता है। वह वचन इस प्रकार है 
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देव-मनुप्यादिपर्यायास्‍्तु. ऋ्रमवर्तित्वादुपस्थितातिवाहितस्वसममया 
उतवन्ते विनश्यन्ति चेति | 

देव और मनुष्य आहि पर्याये तो ऋमवती हैं, परिणामस्वरूप 
उनका स्वसमय उपम्धित होता है ओर चीत जाता है, इसलिए वे 
उतन्न होती है और नाशका प्राप्त होती हैं । तात्पर्य यह है देव 
ओर मनुष्य आदि पयोये अपन-अपने स्वकालके प्राप्त हाने 
पर उत्पन्न होती ह ओर स्थकालक अर्तीत हानेके साथ नप्ट हा 
जाती है । 

इसी बातका समर्थन करते हए पचास्तिकाय गाथा ११ की 
टीकामे भी कहा हेः-- 

यहा तु दब्पगुणत्वेन पर्यायमुख्यत्वेन विवच्यत तडा 

प्राहभंवति पिनश्यति । सत्तर्यायजातमतिवात्तिस्वकालमृच्छिनत्ति, 
ग्रमदुपत्थितलकालम॒तादयति चति | 


ओर जब यह जीव द्रव्यक्ी गोणता और पर्यायकी 
मुख्यतास विवक्षित हाता है तब बह उपजता है. ओर बिनाशकों 
प्राप्त होता है। जिसका स्वकाल बीत गया है ऐसे सत (विद्यमान) 
पर्यावसमृहकों नप्ट करता है ओर जिसका स्वकाल उपस्थित है 
ऐस असत ( अविद्यमान ) पयोयसमृहकों उत्पन्न करता है यह 
उक्त कथनका तात्पय है। 


इस प्रकार इस कथनसे भी यही विदित हंता हे कि प्रत्येक 
काय अपन अपने स्वकालके प्राप्त हामे पर हैँ हाता है। पर 
इसका यह अथ नहीं कि स्वकालक प्राप्त हाने पर वह अपने 
आप हा जाता है | होता तो है वह स्वभाव आदि पाचके समवाय 
ही | पर जिस का्यका जो स्रकाल है उसके प्राप्त हाने पर ही 


५८ जैनतत्त वरमीमासा 
इन पाचका समवाय होता है ओर तभी वह कार्य दाता है एसा 


यहां पर समभाना चाहिए | 
आचार्य कुन्दकुन्द माक्षपाहुडम कालाहटिलब्धिके श्राप्त हाने- 


पर आत्मा परमात्मा हा जाता हैं इसका समर्थन करते हुए स्तय 


बे 


'कहत 


“3 


अइसाहणु जोएशण नुद्ध देम हतरेइ जह तह ये | 
कालाईलडीए अग्या १समसश्रो हवदि ॥२४॥ 
इसका अथ करते हुए पश्डितग्रवर जयचन्द्रजी छावड़ा 


लिखते हैं-- 
जैमें सुत्॒ण पापाण है सा सोबनेंक्ों सामग्रीके शत्रध करि शुद्द 
दो, न्‍् रा कर क् 
सुवर्ण होय है तैंसें काल आदि लब्धि जो द्ब्ब, ज्षेत्र, काल, भावरुप 
ही 
ध्ट 


सामग्रीकी प्राति ताकरि यहु श्रात्मा कमके सवोगकरि श्रशुद्ध है सो ही 
परमात्मा होय है ॥२४॥ 
इसी तथ्यका समर्थन करते हुए स्वामी कार्तिकेय भी अपनी 


पेन्ञामे धो 

ड्ादशानुपेक्षामे कहते है-- 

कालाइलहिजुत्ता णाणानत्तोहिं सजा अत्या | 
परिणममाणा हि सब ण॒ सक्कदे को वि बारेदु ॥ 


इसका अथ्थ परि्त जयचन्दजी छाब्रझ़ने इस शब्दोमें 


किया है-- 
स्व ही पठ्र्थ काल आदि लब्बिकरि सहित भग्रे नाना शक्तिसयुक्त 
हैं तेकष ही स्वथ परिणमें हैं तिनक़ परिणमते कोई निवारनेकू समय 


नाई ॥२१६॥ रे 
इस विपयम मान्य सिद्धान्त है कि 5 माह ८ समयमे 5०८ 

श्ि डे 3 5] हक] का 42, 4४७ 
जीच मात्त जाते हैं ओर यह भी सुनिश्चित है कि अनन्तानन्त 
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जीवराभिमेसे युक्तानन्त प्रमाण जीवगशिका छोडकर शेप 
जीवरणशि भव्य है सो इस कथनसे भी उक्त तथ्य ही फलित 
हता हैं | 


इस प्रकार इतने विवचनसे यह स्पष्ट हा जानपर भी, कि 
प्रत्येक काय अपने अपन स्वकालमे अपनी 'प्रपनी योग्यतानुसार 
ही होता है, ओर जब जो कार्य होता है तव निमित्त भी तदनु 
कूल मिल जाते हैं, यहाँ यह व्िचारणोय हो जाता है कि प्रत्यक 
समयम वह कार्य होता कैसे है ” क्‍या वह अपने आप हा जाता 
है था 'प्न्य काई कारण” जिसके द्वारा वह काय हाता है ? 
विचार फरनेपर विद्वित होता है कि यह इस साथन सामग्रीके 
मिलनपर भी अपने अपने वबल-बीर्य या पुरुपार्थरे द्वाग ही होता 
है, अपने श्राप नहीं होता है। टसलिए जीवफ प्रत्येक कार्यमे 
पुस्पाथंकी मुख्यता हैं। यही कारण है. कि जिन पॉच कारणोका 
पृत्रम उल्लेस़ कर आय है उनमें एक पुरुपा्थ भी परिगणित किया 
गया है। हम कार्यत्पित्तिका भुग्य साधन जो पुरुषाथ हैं उलपर 
ता इृष्टिपात करे नहीं ओर जब जो कार्य होना होगा, होगा ही यह 
मान कर प्रमा्दी बन जॉय बह उचित नहीं # | सब्रंत्र विचार इस 
बातका करना चाहिए कि यहों ऐसे सिद्धान्तका प्रतिपादन क्रिस 
अभिप्रायसे फिया गया है। वास्तव चारो अनुयोगोफ़ा सार 
बीततगगता ही है, वैसे विषयोस करने लिए सर्त्र स्थान है। 
ज्ाहरण स्वरूप प्रथमानुयागका ही लीजिए उसमे महापुरुषाकी 
अतीत जीवन घटनाओऊे समान भविष्य सम्बन्धों जीवन 
घटनाएँ भी अंकित की गई है। अब यदि काई व्यक्ति उनकी 
भविष्य सम्बन्धी जीवन घटनाओऊका पढ़कर ऐसा निर्णय करने 
लगे क्रि जैसे इन महापुरुपोंक़ी भविष्य जीवन घटनाएँ सुनिश्चित 
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रह, हैं उसी प्रकार हमारा भविष्य भी सुनिश्चित है, अतण्व अब 
हमे कुछ भी नहीं करना है । जब जा होना होगा, होगा ही, ता 
क्या इस आधारसे उसका ऐसा निणय करना उचित कहा 
जायगा ? यदि कहा कि इस आधारसे उसका एसा निणुय करना 
उचित नहीं है। किन्तु उसे उन भविष्य सस्वन्धी जीवन घटनाओंको 
पढ़कर ऐसा निर्णय करना चाहिए कि जिस प्रकार ये भहा- 
पुरुष अपनी अपनी हीन अवस्थासे पुरुपारथ द्वारा उच्च अवम्थाको 
प्राप्त हुए है उसी प्रकार हमें भी अपने पुरुपा्थ द्वाग अपनमें 


उच्च अवस्था प्रगट करनी है । ता हम पृछत है. कि फिर ग्रत्वक 
काय स्वकालमे हाता है उस सिद्धान्तकों सुनकर उसका विपयास 


क्यो करते हो । वास्तव यह सिद्धान्त क्रिसीका प्रमादी बनासे- 
वाला नहीं हैं। जो इसका विपयोस करता है वह प्रसादी बनकर 
ससारका पात्र होता है आर जा इस सिद्धान्तम छिप हुए गहम्यका 
जान लेता हैं. वह परकी कहुत्व वुद्धिका त्याग कर पुरुषाश्र द्वारा 
स्वभाव सन्मुख हो मा्षका पात्र होता है । प्रत्यक्ष काय खवचालमे 
होता है एसी यथाथ श्रद्धा हानेपर 'परका मे कुछ भा कर सकता 
हैँ” ऐसी कर्तृत्वहुद्धि तो छूट ही जाती है। साथ ही 'में अपनी 
आगे होनेवाली पर्यायाम कुछ भी फेर-फार कर सकता हूँ? इस 
अहंकारका भी लाप हो जाता हैं। परकी करहत्वबुद्धि छूटकर 
ज्ञाता-द॒ष्टा बननेके लिए ओर अपने जीवनमें वीतरागताका प्रगट 
करनेके लिए इस सिद्धान्तकों स्वीकार करनेका बहुत बड़ा महत्त्व 

है। जा महातुभाव सममते हैँ कि इस सिद्धान्तके स्वीकार 
करनेसे अपने पुरुपाथंकरी द्वानि दती है, वास्तव उन्होंने इसे 
भीतरसे स्वीकार ही नहीं किया ऐसा कहना हागा। यह 

दीपकके समान है जा मार्गका दशन करानेम निर्मिच वा है पर भाग 
पर चलना स्वयं पड़ता है । इसलिए इसे स्वीकार करनेसे पुरुषाथ 
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की हाति होती है ऐसी खोटी श्रद्धाकों छोड़कर इसके स्वीकार 
द्वार मात्र ज्ञाता-दष्टा बने रहनेके लिए सम्यक पुरुषाथकों जागृत 
करना चाहिए | तीथंकरों आर ज्ञानी सनन्‍्तोका यही उपदेश है 
जो हितकारी जानकर स्वीकार करने योग्य है । श्रीमद्‌ 
राजचन्द्रजी कहते हैं-- 
जो इच्छो पुरुषार्थ तो करो सत्य पुरुपा्य | 
भवस्थिति आदि नाम लई छेदो नहीं आत्मा || 

जो भवस्थिति (काललब्धि) का नाम लेकर सम्यक पुरुपाथे- 
से बिरत है उसे ध्यानमें रखकर यह दोहा कहा गया है। इसमे 
बतलाया है कि यदि तू पुरुपाथंकी इच्छा करता है तो सम्यक 
पुरुषाथ कर। केवल काललब्धिका नाम लेकर आत्माका घात 
मत कर | न्‍ 

प्रत्येक कायकी काललब्धि होती है इसमें सन्‍्देह नहीं। पर 
बह किसीको सम्यक पुरुषार्थ करनेसे रोकती हो ऐसा नहीं है। 
काललब्धि और योग्यता ये ढोनो उपाद्ननगत विशेषताके ही 
दूसरे नाम हैं। उससे अलग थे कोई स्व॒तन्त्र पद्थ नहीं है, 
इसलिए जिस समय जिस कार्यका सम्यक् पुरुपार्थ हुआ 
वही उसकी काललब्धि है, इसके सिवा अन्य कोई काललब्धि 
हां ऐसा नहीं है | इसी अभिम्रायकों ध्यानमें रखकर परिडतग्रवर 
टोड्रमल्लजी मोजमार्गप्रकाशक ( प्ृ० ४६२ ) में कहते हैं-- 

इह्च प्रश्न- जो मोक्षका उपाय वाललब्धि आए भवितव्यतानुसारे 
बनें है कि मोह्ादिकका उपशमादि भए बने है अथवा अपने पुरुपार्थतें 
उद्यम किए बने सो कहो | जो पहिले दोय कारण मिले बने है तो हमकों 
उपदेश काहेकौं दीजिए है। अर पुर्पार्थतें बने दे तो उपदेश सर्व सुनि' 


तिन विपे कोई उपाय कर सके, कोई न कर सके तो कारण कहा ! 
६ 


हो 
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ताका समाधान--एक कार्य होने विपे अनेक कारण मिलें हैं सो मोज्ञका 
उपाय बने है | तहा तो प॒श्रोक्त तीनो ही कारण मिले ही है। अर न 
बने है तहा तीनों ही कारण न मिले हूँ । पूर्वाक्त तीन कारण कहे तिन 
विपे काललब्धि वा होनहार तो किल्ू वस्तु नाहीं। जिस काल विपे 
कार्य बने सोई काललब्धि ओर जो कार्य भया सोई होनहार | वहुरि 
कर्मका उपशमादि है सो पुद्गलकी शक्ति है। ताका आत्मा कर्ता हर्ता 
नाहीं । बहुरि पुरुपार्थ तें उद्यम करिए है सो यहु आत्माका कार्य है 
ताते श्रात्माकों पुरुषार्थ करि उद्यम करनेका उपदेश दीजिए है| तदा 
यहु आत्मा जिस कारण तें कार्यसिद्धि अवश्य होय तिस कारणरूप 
उद्यम करे तहों तो अन्य कारण मिलें ही मिल अर कार्यकी भी सिद्धि 
होय ही होय | 

वे आगे ( प्ृ० ४६५ ) मे पुनः कहते हैं-- 

अर तत्त्व नियंय. करने विपे कोई कर्मका ढोप्र है नाहीं। अर 
तू आप तो महत रहो चाहे अर अपना दोप कर्मादिकके लगावें सो 
जिन आजा माने तो ऐसी अनीति समवे नाहीं। तोको विपय-कपाय- 
रूप ही रहना हे ताते मूठ वाले है। मोज्ञकी साची अमिलापा होय तो 
ऐसी युक्ति काहे को बनावे। ससारके कार्यनिं विपे अपना पुरुषा40 
सिद्धि न होती जाने तौ भी पुरुषार्थकरि उद्यम किया करे | यहा पुरुपार्थ 
खोई बेंठे | सो जानिए है, मोक्षकीं देखादेखी उत्कृष्ट कह है। याका 
स्वरूप पहिंचानि ताकों हितरूप न जानें है। हित जानि जाका उद्यम 
बने सो न करे वह असभव है। 

प्रकृतमें यह बात विशेष ध्यान देने योग्य है कि शाह्ोंमें जहाँ 
जहाँ कालादिलब्धिका उल्लेख किया है वहाँ उसका आशय 
आत्माभिमुख होनेके लिए ही है, अन्य कुछ आशय नहीं है | इसे 
* स्पष्ट करते हुए आचाये जयसेन पश्चास्तिकात गाथा १४०-१४१ 
की टीकामें कहते हैं-- 
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यदाय जीव'  आगमभाषया कालादिलन्धिरूपमध्यात्म भाषया 
जुद्घात्मा भिमुखपरिणामरूप स्पसवेदनजान लमते | 

जब य्रह जीव आगमभापाके अनुसार कालाब्लिश्धिरूप 
ओर अध्यात्ममाषाके अनुसार शुद्धात्माभिमुख परिणामरूप 
स्वसवेदनज्ञानको प्राप्त होता है । 

इस प्रकार यहाँ तक जो हमने उपादनकारणके ख्वरूपादिकी 
मीमांसाके साथ प्रसगसे उपादनकी योग्यता ओर स्वकालका 
विचार किया उससे यह रपष्ट हो जाता है कि जो क्रियावान्‌ 
निमित्त प्रेरक कहे जाते हैं वे भी उठासीन निमित्तोके समान 
कार्योत्त्तिके समय मात्र सहायक होते हैं, इसलिये जो लोग इस 
मान्यतापर बल देते हैं कि जहाँ जैसे निमित्त मिलते हैं वहाँ 
उनके अनुसार ही कार्य होता है, उनकी वह मान्यता समीचीन 
नहीं है। किन्तु इसके स्थानमें यही मान्यता समीचीच ओऔरः 
तथ्यको लिये हुए है कि प्रत्येक कार्य चाहे वह शुद्ध द्रव्यसम्बन्धी 
हो ओर चाहे अशुद्ध द्व्यसम्बन्धी हो, अपने अपने उपादानके 
अनुसार ही होता है। उपादनके अनुसार ही हाता है इसका 
यह अथ नहीं है कि वहाँ निमित्त नहीं होता। निमित्त तो 
वहॉपर भी होता हैँ । पर निमित्तके रहते हुए भी कार्य उपादानके 
अनुसार ही होता है यह एकान्त सत्य है। इसमें सन्देहके 
लिये स्थान नहीं है। यही कारण है कि मोज्ञके इच्छुक पुरुषोको 
अनादि रूदू लोकव्यवहारसे मुक्त होकर अपने द्रव्यस्यभावको 
लक्ष्यमें लेना चाहिये ऐसा उपदेश दिया जाता है । 


यहाँ यह शक की जाती है कि यदि कार्योकी उत्पत्ति प्रेरक 
'निमित्त कारणोंके अनुसार नहीं होती है तो उन्हे,प्रेरक कारण 
क्यो कहा जाता है? समाधान यह है कि ये कार्योको अपने 
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अलुसार उत्पन्न करते हैं, इसलिये उन्हें प्रेरक कारण नहीं कहा 
गया है। किन्तु उनकी इरण (गति) क्रियाकी प्रक्ृष्ठता अन्य 
द्रव्योके क्रियाव्यापारके समय उनके वलाधानमे निमित्त हाती है 
इस वातकों ध्यानमें रखकर ही उन्हें प्रेरक कहा गया है। 

यहाँ पर हमने प्रेरककारणका जो अर्थ किया हैं' वह अपने 
मनसे नहीं किया है, किन्तु पचाम्तिकाय गाथा ८८ की टीकामे 
आधचाय अमृतचन्द्रने जिन्हें लोकमे उटासीन निमित्तकारण और 
प्रेरक निमित्तकारण कहते है उनका जो स्पष्टोकरण किया है वह 
उक्त अर्थके समर्थनके लिए पर्याप्त है। थे कहते हैं :--- 

यथा हि गतिपरिश॒त प्रभजनों वैजन्तीना गतिपरिणामस्व हेनुर्स्ताड 
बल्लोक्यतें न तथा धर्म। से खलु निष्कियतान्न कदाचिदपि 
गतिपरिणाममेवापद्ते, कृतोउत्थ सहकारित्विन परेपा गतिपणिामत्व 
हेनुकत लगम्‌ । किन्तु सलिलमिब मत्स्याना जीवपुद्गलानामाश्रवन 
कारगुत्वनोदासीन एवासो गते. प्रमरो भवति | 

जिस प्रकार गतिपरिणत पवन ध्वजाओक्े गतिपरिणामका 
हेतुकर्ता विखाई ढेता है उस प्रकार धम्मद्रव्य नहीं है | वह (धर्म) 
वास्तवमें निष्किय होनेसे कभी भी गतिपरिणामको ही प्राप्त नही 
होता तो फिर उसमे सहकारीहूपसे दूसरोके गतिपरिणामका 
हेतुकतापन- कैसे वन सकता है? किन्तु जिस प्रकार पानी 
मछलियोंके आश्रय काय्णुरूपसे गतिका प्रसर ( निमित्त ) है उसी 
प्रकार धर्मद्रव्य भी जीवों ओर पृढलोके आश्रयकारणहपसे ही 
गतिका प्रसर है। 

इस उल्लेखसे यह स्पष्ट हो जाता है कि जहाँ अन्य द्रव्य 
विवक्तित परिस्पन्दरूप क्रिया ढ्वरा किसी अन्य द्रव्यके कार्यमें 
निमित्त न होकर अन्य प्रकारसे निमित्त होता हैं वहाँ वह 
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आश्रयकारण कहलाता है। उदसीन कारण इसीका नामान्तर 
है। तात्पर्य यह है कि धमोदि द्रव्य तो स्वय निष्किय हैं हा 
किन्तु क्रियावान्‌ द्रव्यकी क्रिया भी यदि अन्य द्रव्यके कार्यमे 
निम्ित्त न होकर वह अन्य भअ्रकारसे निमित्त होता है । 
तो वह भी आशभ्रयकारण ही है। किन्तु जहों सक्रिय अन्य 
दृब्यकी क्रिया किसी अन्य द्रव्यके कार्यमें निमित्त होती हे वहाँ 
उभ्यतः क्रियापरिशासको लक्ष्यमें रखकर निमित्त सहकारी” 
कारण या हेतुकर्ता कहा गया, है। जिसे लोकमें प्रेरककारण 
कहते हैँ यह उसीका नामान्तर है। इसके सिवा उठासीनकारण 
ओर प्रेरककारणमे अन्य कोई विशेषता हो ऐसा नहीं है। 
अथात्‌ प्रेरककारण उपादन कारणके अभावमें चलातू कार्यको 
उत्पन्न करता हो ऐसा नहीं है। किन्तु जब उपादनकारण अपने 
कार्यको उत्पन्न करता है. तब जो आश्रय कारण होता है वह 
उदासीन कारण कहलाता है और जो अपनी ईरण (गति) 
'क्रियाकी प्रकृष्टताके द्वारा दूसरेके गतिपरिणामम हेतु होता है 
वह प्रेरककारण कहलाता है। वमौदिक द्रव्य स्वय निष्क्रिय हैं, 
इसलिए उनमे तो गतिक्रिया सम्भव ही नहीं है। जिनमे 
गतिक्रिया होती भी है उनमें भी यढि वे अपनी गतिक्रियाके 
द्वारा किसी कार्यमें निमित्त नहीं होते तों बे भी उस समय 
उदासीन कारण ही कहलाते हैं ओर यदि अपनी गतिक्रियाके 
द्वारा वे अ्रन्यके गति परिणाममे निमित्त होते हैं तो उस समय 
उनसे एक साथ होनेवाले गतिपरिणामकों देखकर प्रेरक कारण 
शब्दका व्यवहार क्रिया जाता है। जैनदर्शनमें इसके सिवा 
अरककारणका अन्य कोई अर्थ नहीं है। 

यहाँ पर प्रश्न होता है. कि यदि श्रेरककारणका दक्त अर्थ 
लिया जाता है तो आचार्य कुन्दकुन्दने समयप्राभृतके वन्‍्धाधिकारमें 
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आत्माका रागाठिरुपसे परिणमन करानेवाला अन्य द्रव्य है ऐसा 
क्यों कहा ? वे कहते है -- 


जह फलिहमणी सुद्धो ण॒ सब परिणमदि रायमाईहि । 
रगिजदि अण्णहि हु मो रत्तदीहि दर्वाद ॥ २७८ ॥ 
एवं शाणी सुद्धों ग॒ सय परिणमद गंवमाईटि। 
राइजदि अर्णेहिं हु सो रागाद्ेहि दोगेदि ॥ २०६ ॥ 
जैसे शुद्ध र्फटिकमणि रागाव्रिप (लताड आव्रिप ) से 
स्रय नहीं परिणमता है किन्तु वह अन्य रक्तादि व्रव्योस रक्त 
किया जाता है वैसे ही शुद्ध ज्ञानी जीव रागाव्रिपसे स्वथ न 
परिमणता हैँ किन्तु अन्य रागाड़ि ढोपोंसे वह रागी किया जाता 
है || २७८-२७६ ॥ 
आचार अमृतचन्द्रने अपनी टीकामे इसका समथन करते 
हुए अन्तमे ससे वम्तुस्थभाव वतलाया है। वे एक कलश द्वारा 
उक्त अर्थका समर्थन करते हुए कहते हैं :-- 


न जात रागादिनिमित्तभावमात्मात्मनों याति यवाककास्च | 
तस्मिन्रिमित परनड् एव वस्तुस्वरभावोड्यमुदेति तावतू ॥<२॥ 


जिस प्रकार सूर्यकान्तमणि खवय अग्निहूप परिणामका नह 
प्राप्त होता उसी प्रकार आत्मा कभी भी खण रागादिके निमित्त- 
भावको नहीं आप्त होता। किन्तु जिस प्रकार सूर्यकान्तमणिके 
अग्निहृपसे परिशमन करनेमे सूर्यकिरणोका सम्पर्क निम्मित्त है 
उसी प्रकार आत्माक्े रागाव्झिपसे परिणमन करनेमें पर द्रव्यका 
संग ही निमित्त है। यदि कहा जाय कि ऐसा क्यों हांता हैँ ता 
उसका समाधान यह है कि वस्तुका रवभाव ही ऐसा है जो सझ 
प्रकाशमान है ॥९७५॥ 
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यह केवल आचाये अमृतचन्द्रका ही कथन हो सो बात नहीं 
है। किन्तु जैनदर्शनको सर्वप्रथम मूर्तहप देनेवाले आचार्य 
समन्‍्तभद्र भी इस वस्तुत्वभावको स्वीकार करते हुए स्वरचित 
स्वमस्मूस्तोत्रमे कहते हैं :-- | 

बह्मेतरोपाधिसमग्रतेय कार्यपु ते द्रव्यगतः स्वभावः | 

नैवान्यथा मोक्षविधिश्र पु सा तेनामिवन्दस्वमृपिरत्र धानाम्‌ | ६०॥| 
कार्योमें जो यह बाह्य और आश्यन्तर उप्राधिकी समग्रता 
है वह आपके मतमे द्रव्यगत स्वभाव है, अन्यथा अथोत्‌ ऐसा 
नहीं मानने पर जीवोकी मोक्तषविधि ही नहीं वनती । इसीसे ऋषि 
अवस्थाकों प्राप्त हुए आप वुधजनोंके अभिवन्य हैं ॥६०॥ 


इस प्रकार विधिध आचार्योके इस कथन पर दृष्टिपात करनेसे 
प्रतीत होता है कि विवज्षित द्रव्यके क्रियाव्यापारमें तद्भिन्न द्रव्यका 
सहक्रिय होना प्रेरककारणका अर्थ नहों है, किन्तु विवत्तित 
द्रव्यको वलात्‌ परिणमा देना यह प्रेरक कारणका अथ है। यहि 
ऐसा न होता तो आचार्य कुन्दकुन्द ओर आचाय अमृतचन्द्र न 
तो निमित्तकारणके लिए 'परिणमाता है” जैसे शब्दका प्रयोग करते 
ऑर न ही इसे वस्तुस्वभाव वतलाते | अतः प्रकृतमें अरककारणका 
यही अथ करना चाहिए कि जो तदूमिनन श्रन्य द्रव्यकों वलात्‌ 
परिणमा देता है उसकी प्रेरककारण सज्ञा है| 

यह एक प्रश्न है। उसका समाधान यह है कि प्रकृतमे 
आचाय॑ कुन्दकुन्दने यय्यपि रागादि द्रव्यकर्मरूप निमित्तोंके लिए 
'परिणमाता है! जैसे शब्दक्ता प्रयोग किया है यह सच है परन्तु 
प्रयोजन विशेपसे किया गया यह उपचार कथन ही है। फिर भी 
इसे परमार्थभूत मानकर इसका अथ यदि कोई वलात्‌ परिणमाना 
करता है तो उसकी यह महान्‌ भूल है,क्योंकि उक्त उल्लेखका यह 
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अर्थ करनेपर न तो संसारी जीवके कभी भी रागादि द्ृब्यकर्मोका 
अभाव बनेगा ओर न वह ( सदा द्रव्यकर्मका सद्भाव रहनेसे ) 
मुक्तिका पात्र हो सकेगा । यदि कहो कि यदि ऐसी बात है तो 
प्रकृतमें आचाय कुन्दकुन्दने द्रव्यकर्मरूप निमिचतोक्ों परिशमाने- 
वाला क्यो कहा तो उसका समाधान यह हू कि कोड भी जीव 
अकेला विभाव पर्योयहूपसे परिणमन नहीं करता किन्तु उसकी 
बह पयोय उसमे निमित्त हानवाले ऐसे अन्य द्रध्यके सद्धावमें 
होती है जिसकी उक्त अवस्थाके होनेमे पहले जीवका 
विभाव परिणाम निमित्त हुआ है । स्पण्ट है कि जोबरो 
विभाव प्यौय और पुठ्लकर्म इन दोनोके मध्य इस विशेषताकों 
दिखलानेके लिए ही उन्होंने प्रकृतमे उक्त प्रकारका 
वचन व्यवहार किया है। आचार्य समसन्‍्तभद्र ओर आचार्य 
अमृतचन्द्रने जो इसे द्रव्यगत स्वभाव कहा है सो उसका तात्पर्य 
भी यही है। वे इसे द्रव्यगत स्वभाव कहकर यह वतला रहे हैं 
कि जीवद्रव्यकी अनादिक्रालस प्रति समय वन्ध पर्यायहूप जो 
विभाव प्योय होती है ओर पुठुलोंकी क्चित्‌ कदाचित्‌ या 
अनादि कालसे प्रति समय जो वन्ध पवयाय हाती अपने 
अपने उपादानसे वनन्‍्ध पयोयक्रे उपयुक्त विशेष अवस्थायुक्त 
निमित्तोके सद्भात्रमे ही होती है | यह दृव्यगत स्वभाव है 
कि जब एक द्रव्य वन्धपर्यायरूपसे परिणत होता है. तब 
उसके वैसा होने समय अन्य द्रव्य स्वयमेव निमित्त होते 
ही हैं। आचाय समन्तभद्ठने पूर्वोक्त छोकमे इस द्रव्यगत 
स्रभावका कथन करनेंके वाद जो चह कहा है कि यदि ऐसा नह 
भाना जाता है तो जीवोकी मोक्षविधि नहीं वन सकेगी सो उनका 
यह कथन भी उक्त अर्थकों ही चरितार्थ करता है। उनके 
कहनेका आशय यह है कि वन्धपयोयरूपस परिणत होना सं 
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उपादानका कार्य होकर भी वह निमित्तके सद्भावम ही होता है। 
अन्यथा अथात्‌ केवल उपादान और केवल निमित्तसे वन्धपयोय 
के माननेपर इस जीवकों कभी भी मुक्तिकी प्राप्ति नहीं बन 
सकेगी । यतः यह जीव अनादिकालसे वद्ध है और काललब्धि 
आदिके मिलनेपर वह मुक्त होता है. अतः जहाँ तक वन्धपयोय 
है वहाँ तक उसका अन्य द्रव्य स्वय निमित्त है। यह द्रव्यगत 
स्वभाव है और जब यह जीव मुक्त होता है अर्थात्‌ अपनी स्वभाव 
पर्यायको प्रकट करता है तब वन्धप्रयोयके निम्ित्ताका अभाव 
स्वय हो जाता है और अपने उपादानके वलसे उसकी प्राप्ति 
होती है। ससार और मुक्तिकी व्यवस्था इसी प्रकार बन सकतो 
है, अन्य प्रकारसे नहीं यह आचाये समन्तभद्रके उक्त कथनका 
समुन्नयार्थ है | 

यदि कहा जाय कि वन्धप्योयके समान जीवकी मुक्ति 
भी एक कार्य है अतः मुक्तिकायेमें निमित्तोका अभाव क्यों 
स्वीकार किया जाता है। यह कहना तो ठीक है कि जिन 
निमित्तोंके सदूभावमें वन्धपयोय होती है, मुक्ततिपयोय उनके 
अभावमे ही होगी पर मुक्तिपयोयके होनेमें अन्य द्रव्य 
निमित्त ही नहीं होता यह कहना कैसे बन सकता है ? समाधान 
यह है कि आगममे प्रत्येक द्रव्यकी स्वभाव (शुद्ध ) पयोयकों 
परनिरपेत ही बतलाया है। यहाँ पर परनिपेक्षका अर्थ यह नहीं 
है कि उक्त पर्योयक्रे होनेमें काल द्रव्य भी निमित्त नहीं होता, 
किन्तु उसका तात्पय इतना ही है कि जिस प्रकार प्रत्येक समयकी 
चन्धपयायक्े अन्य अन्य कर्मनिपेक निमित्त होते हैं उस प्रकार 
स्वभावपयौयके प्रवाहमें कालातिरिक्त कर्मोकी निमित्तता नहीं पाई 
जाती | अन्यत्र जहाँ कहीं मनुष्यगति, वजवृषभनारावसंघनन 
आदिको निमित्त कहा भी है सो वह आश्रयभूत निमित्तोकी 
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विवक्षामे ही कहा है | वाह्मय करणभूत निमित्तोकी अपेक्तासे नहीं! । 
प्रत्येक द्रव्यकी वह स्वभाव पर्याय प्रथमाटि किसी भी समयकी 
क्यों नहों पर होगी वह सात्र अपने उपादगनसे ही। उसके 
प्रगट होनेमे अन्य द्रव्य वाह्म करण निमित्त नहीं हागा यह वात 
ध्रुव है। यही कारण है कि आचार्य कुन्दकुन्दने संसारी जीवको 
मुक्तिकायंकी सिद्धिके लिए निमित्तसे लक्ष्य हटाकर स्वभाव 
सन्मुख होनेका उपदेश दिया है। इस प्रकार इतने विवेचनसे 
भी यही फलित होता है कि लोकमे जिनकी प्रेरक कारण सज्ञा 
ध्यवद्गत की जाती है थे अन्य द्रव्योंके क्रियाव्यापारको अपने 
अनुसार उत्पन्न करते हैं इसलिए उन्हे प्रेरक करण नहीं कहा 
गया है। किन्तु उनकी $रण (गति ) क्रियाकी प्रक्ृष्टता अन्य 
द्रत्योंके क्रिया ध्यापारके समय वलाधानमे निमित्त होती है इसे 
बातकों ध्यानमें रखकर ही उन्हे प्रेरक कारण कहा गया है और 
यही कारण है कि आगममे निमित्तोंके आश्रयसे उठासीन ओर 
प्रेरक यह संज्ञाएँ रूढ न होकर विश्रस्ता और प्रायोगिक ये संब्ाएँ 
व्यवह्गत की गयी हैं। वहाँ विश्वसा कार्योमि पुरुष प्रयत्न निरपेक्ष 
कार्योंकी स्वीकार किया है. ओर प्रायागिक कार्यमि पुरुष प्रयत्न 
सावेज्ष कार्य स्वीकार किय गये है। इसलिए थवि इस आधारसे 
निमित्त कारणोंके भेद्र किए भी जायगें तो वे विश्रसा निमित्त 
कारण और प्रायोगिक निमित्त कारण ऐसे दो भेढ होगे | पणिडित- 
प्रवर बनारसीदासजीने स्व॒रचित समयसार नाटकके सबविशुद्धि 
बानाधिकारमे जो प्रेरक कारणोक्ा निषेध किया है वह इसी 
अभिप्रायसे किया है । वे कहते है :-- 


१, यहाँ पर सिद्ध जीवको गतिमे घ॒र्मद्रव्य, स्थितिर्में अधर्म द्रव्य 
प्रौर अवगाहनमें भ्ाकाशद्रव्य निमित्त है पर उप्तके कथनकी विवज्ञा 
नही को है | 


उपादान भौर निमित्तमोमास्ा ६१ 


क्रो शिप्य को स्वामी रागद्वेप परिणाम । 
ताको मल प्रेरक कदृहे तुम मान है ॥ 
पुदूगल करम जोग करों इख््नियों मोग | 
क्धों वन क्थं परिजन की मान है ॥ 
गुर कई छुहों दयं अगने छापने रूप | 
सत्रति को सदा अमहायी परग्मिन है ॥ 
काऊ दरव काहकों न प्रेरक क्‍्दालि तात ! 
राग दोप मोह म्रगा मदिग अ्रवान है ॥६१॥ 


वे इसी तथ्यको स्पष्ट करते हए पुनः कहते हैं -- 
कोऊ मुरफ् यों यँ गगनद्ेप परिणा्र। 
पुदूगलरी जोरबरी बग्ने आानमगम ॥« २॥ 
ज्या ज्यो पुद्गल बन का बरि बरि कर्मज भेष । 
राग दोपरो परिणमन लो सो होटू विश ॥+३॥ 
इहि विधि जो विपरीत पस रे सह वोट 
सो नर संग विरोधस। उबर भिन्न न होइ ॥$०॥ 
सुगुद कहूँ जगमे रह पृदूगल संग सर्दीब 
सहज शुद्ध परिशमनेकी आमर लौई ने जीव ॥5५॥ 
तात चिद्भावनि विष समरव-्चतन राठ 
राग विगेव मिश्वातमे समफ्निम सिर भाठ ॥२६॥ 
परिइतप्रवर टाइरमल्लजीन एक द्रव्य दूसरे द्रव्यक्रो नहीं 
परिणमाता इसका समर्थन बडे ही समर्थ शब्ठोमे क्रिया है | थे 
माज्ञमाग प्रकाशक ( प्र« ७४ ) में लिखते टै-... 


बहुरि इस ममारीऊ एक यह उपाय है जो आप जैसा श्रद्यान ह 


६२ जैततत्त्वमोमासा 


तैमें पटार्थनिकी परिणमाया चाहे सो वे परिणमै तो याका साजां श्रद्धान 
होइ जाय | परन्तु अनादिनिधन वस्तु जुदे जुदे अपनी मर्यादा लिये 
परिणमै हैं। कोऊ कोऊके अधीन नाहों | कोऊ किसीका परिणमाया 
परिणमै नाहों। तिनिकों परिणमाया चाहे सो उपाय नाहों। यह 
तौ ( अ्रन्य ढच्य बलात्‌ प्रेर निर्मिचके द्वारा परिणमाया जाता है यह 
विचार तो ) मिथ्याव्शन ही है। तो साचा उपाय कह्मा है! जैसे 
पदार्थनिक्रा स्वरूप है तैसे अ्रद्धान ' होइ तो सर्व दुःख दूर होनेका उपाय 
है। तैसे मिथ्यादष्टि होइ पदार्थनिकों अन्यथा माने अन्यथा परिणमाया 
चाहे तो आप ही दुखी हो है। बरहरि उनको यवार्थ मानना श्ररए 
परिणमाए अन्यथा परिणमगे नाही ऐसा मानना सो ही तिस दुलखके 
दूरि होनेका उपाय है। भ्रमजनित दु'खका उपाय भ्रम दूर करना ही 
है। भ्रम दूरि होनेंतें मम्बक्‌ श्रद्धान होय सो ही सत्य उपाय जानना 
वे उसी मोक्षमांग प्रकाशक ( प्ृ० ३६१ )मे पुन; कहते हैं-- 


परद्रव्य जोरावरी तो क्योंई विगारता नाहीं। अपने भाव बिग 
तब वह भी वाह्म निभित्त है। वहुरि वाका निमित्त विना भी भाव 
'बिगरे हैं तातें नियमरूप निमित्त भी नाहीं । 


थे परिडत जीके वचन हैं । इनसे भी यही सिद्ध होता है कि 
लोकमे ऐसा कोई प्रेरक निमित्त नहीं है जा अपनेसे मिन्न दूसरे 
डब्यकी इस समय न होनेवाली पर्योयकों अपनी ग्रेरणा हारा 
बलात्‌ उत्पन्न कर दे। अतः पूर्चोक्त विवेचनसे यह स्पष्ट हो 
जाता है कि दूसरे प्रकारके जो क्रियावान्‌ निमित्त हैं उनमेसे 
कुछकी लोकरूढ़िवश प्रेरक निमित्त संज्ञा भले ही रख ली जाय 
पर उनके अनुसार भी अन्य द्रव्योका परिणमन नहीं होता, 
७ द्रव्यका परिणुमत अपने उपादानके अनुसार ही 
होता है। 


उपादान और निमित्तमीमासा रे 


३ अब रहे इच्छा, प्रयल् और कफारकसाकल्यके ज्ञानसे 
युक्त तीसरे प्रकारके निमित्त सो प्रथम तो क्रियाबान्‌ निमित्तोको 
लक्ष्य कर हम जो कुछ भी लिख आये हैं. वह प्रकृतमे भी 
पूरी तरहसे लागू होता हैं। यदि कहा जाय कि श्न्य द्रव्योके 
फार्योके प्रति इतका प्रयत्न इच्छा पृथक होता हे तो यहां 
यह देखना होगा कि ये अपनी इच्छापृर्वक प्रयत्न द्वारा किस 
प्रकारके कार्यके उत्पन्न होनेमे प्रेरक कारण हैं | क्‍या जो 
द्रव्य विवक्षित कार्यरूपसे परिणम रहा हैं उसके कार्यरूपसे 
परिणमन करनेमे प्रेफ्क कारण हैं या जो द्रव्य विवल्ित 
कार्यहूपसे नहीं परिणम रहा है उसे विवक्षित फायरूपसे 
परिणमानेमे प्रेरक कारण हैं ? प्रथम पक्षके स्वीकार करने पर तो 
इनकी रचमात्र भी प्रेरता सिद्ध नहीं हाती, क्योकि जो द्रव्य 
स्॒यं विवज्षित कार्यरूपस परिणमन कर रहा है उसमे उन्होंने 
क्या किया, अर्थात इुछ भी नहीं किया। दूसरे पक्षके स्वीकार 
करने पर देखना होगा कि जो द्रव्य स्वय विवक्षित कार्यरूपसे 
नहीं परिणम रहा हैं उसे क़्या ये विव्तित कार्यहुपस परिणमा 
सकते हैं ? उदहर्णाथ हम यब वीजकों ले। हमारी इच्छा हैं 
कि इससे गेहका पाधा डय आवे। तो क्या हमारे चाहनेमात्रसे 
या इच्छानुसार प्रयत्न करनेसे ऐसा हो जायगा ? प्रेरक निमित्त 
वादी कहेगा कि ऐसा कैसे हो सकता है ? ता हम पूछते हैं कि जब 
यव चीजसे गेहूका पोधा नहीं उग सकता ऐसी अवस्थाम आप 
ऐसा क्यों मानते हैं कि जैसा हम चाहते हैं वैसा अन्य द्रव्यका 
परिणमा लेते हैँ। 


प्रेरक निमित्तवादी कहेगा कि हमारी मान्यताका आशय यह 
है कि विवज्षित डरव्यसे कार्य तो उसीके अनुरूप होगा पर हम 


४ जेनतत्वमीमासा 


बह कार्य आगे पीछे हो यह कर सकते है। उ्महरणार्थ जो 
आमका फल ९४ ठ्नि बाद पक्केगा उसे हम प्रयत्न विशेपसे १४ 
दिन पहले प्रा सकते है या जा फल ४ दिन वाद नष्ट होनेवाल। 
है उसे हम प्रयन विशेषसे चार माह तक रक्षित रख सकते हैं , 
यही हमारी था श्रन्य निमित्तोकी श्रेरकता है। परन्तु जब श्रेरक 
निमित्तवादीके इस कथन पर विचार करते हैं ता इसमें सचमात्र 
भी सार प्रतीत नहीं होता, क्योंकि जिस प्रकार तिर्थकप्रचयरूपसे 
अवस्थित द्वव्यका एक प्रदेश उसीके अन्य प्रदशरूप नहीं हो 
सकता, एक गुण अन्य गुणहप नहीं हों सकता अथवा एक 
ह़ब्यके प्रदेश अन्य दठ्रव्यके प्रदेशरूप नहीं हो सकते था एक 
दव्यके गुण अन्य द्रव्यके गुणरूप नहीं हों सकते उसी प्रकार 
प्रत्येक द्रव्यकी ऊरध्व प्रचयरूपसे अवस्थित पर्यायोमे भी परिवतंन 
होना सम्भव नहीं है । प्रत्येक द्रब्यकी द्रव्य पर्यायें ओर गुण- 
पयोये तुल्य हैं। उनमेसे जिस पर्योयक्रा जो स्वकाल है उसके 
प्राप्त होने पर ही वह पर्याय होती है । 


यद्यपि ऊपरी दृष्टिसे विचार करनेपर हमे ऐसा प्रतीत होता 
है कि जो आम्रफल पन्द्रह दिन वाद पकनेवाला था उसे हमने 
प्रयोग विशेषसे १४ व्नि पहले पका लिया | पर विचार तो कीजिये 
कि इन पन्‍्द्रह दिनोके भीवर जो उस आम्रफलकी पयोये होनेवाली 
थीं जो कि आपके प्रयोग विशेषसे नहीं हुईं उनका क्या हुआ, 
ये विना हुए ही अतीत हो गई या आगे होगी ? बिना हुए वे 
अतीत हो गई यह कहना तो सम्भव नहीं है, क्योकि जो वस्तु हुई 
नहीं वह अतीत केसे हा सकती है ? आगे होंगी यह कहना भी 
सम्भव नहीं है, क्योकि ऐसा माननेपर किसी भी पर्योयका 
स्वकाल नहीं बन सकेगा। यह केवल एक पयोयका प्रश्न नहीं 


उपादान और निमित्तमीमासा ध्प्‌ 


है किन्तु इसके वाद आनेवाली अनन्त पयोयोक्ा प्रश्न है, क्योंकि 
किसी एक विवज्षित पयोयक्रे ख्रकालमे न होनेसे सभी जीवों 
और पुह़लोकी पर्यायोके स्वकालका नियम नहीं रहता। इतना 
ही नहीं किन्तु अकालपाक आदिके आश्रयसे जिन पर्यायोका हम 
चीचमे नहीं होना मान लेते है उनका अमाव हो जानेसे सब 
द्रव्योंकी पयोये काल द्रव्यकी पर्यायोंके समान हैं यह व्यवस्था 
विघटित हो जाती है जो कि युक्त नहीं है| जब कि यह सिद्ध 
किया जा चुका है कि :त्येक कायका उत्पाद अपने अपन उपाद्न 
के अनुसार ही होता है ऐसी अवस्थामें इन निमित्तोके अनुसार 
भी आगे पीछे कार्योकरा परिणसन मानना नितान्त असगत है । 
इसी तथ्यको ध्यानमे रखकर आचाये कुन्दकुन्दने समयग्राश्नतमे 
कहा है :-- 

अण्णुटविएश श्रण्णदत्वस्स ण॒कीरणए गुणुपाश्रो | 

तम्हा उ खब्बदब्वा उप्पपज्जते सहावण ॥३७२॥ 

अन्य द्रध्यके ढारा अन्य द्रव्यके गुण ( विशेषता ) का 
उत्पाद नहीं किया जा सकता, इसलिये सभी ठ्रब्य अपने-अपने 
स्वभावसे उत्पन्न होते है ॥१७२॥ 

इस प्रकार उपाद्ननकारण और निमित्तकारणका स्वरूप क्‍या 


है और उनका प्रत्येक कार्यक्ी उत्पत्तिम क्‍या स्थान है इसका 
विचार किया | 


्ि><ल्छ 


कर्तकर्ममीमांसा 


कर्ता परिणामी द्रव्य कमरूप परिणाम | 
होता है निजम सठा परका नटि कुछु काम ॥ 


वस्तुस्वरूपके विचारके साथ निमित्त-उपादानका भी विचार 
किया | अब कठे-कर्मकी मीमांसा करनी है। उसमे यह वात तो 
स्पष्ट है कि जो .भी कार्य होता है वह स्वयं कर्म सर्जांको 
प्राप्त होता है इसमे किसीकों विवाद नहीं है। जो भी विवाद है 
वह कतोके सम्बन्धम ही है, अतण्व मुख्यरूपसे इसीका विचार 
करना है | जो स्वतन्त्रहपसे कार्य करे वह करता, क्ताका सामान्य 
रूपसे यह अर्थ स्पष्ट होने पर भी उसके विशेष अथमे मतभेद 
है, अतएव इसीका निर्णय यहाँ पर करना है । इसकी मीमासाको 
आगे वढ़ानेके लिये सर्वश्रथम हम नयायिक दर्शनकों लेते हैं। 
नैयाय्रिक दर्शनमे कारण द्रव्य परमाणु आदिसे कार्यद्रव्य इथरुक 
शआदिका सर्वथा भेद मानकर परमाणुरूप कारण ठ्रब्यकों सर्वथा 
नित्य* और कार्यद्रव्यकों सर्वथा अनित्य माना गया है, इसलिये 
उनके मतमे यह प्रश्न ही नहीं उठता कि दो परमाणु स्वयं अपनी 
अपनी उपादानगत योग्यतासे परिणमनकर हृथरुक वन जावेगे, 
क्योंकि जव वे सर्वथा नित्य हैं. ओर उनमे शक्तिहपसे भी कार्य 


१, कपालद्यसे समवेत घटकी उत्पत्तिमें घट कपालद्रयका परिणाम 
नही है, इसलिए वे कार्यरूपसे अनित्य होने पर भी कार्यके प्रति 
भ्रपरिणामी ही है । यही वात अन्य समवायी कारणोके विपयमें भो जान 
लेनी चाहिए ।* 


हु] 
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स्वथा असत्‌ है तव वे दधणुकरूप कैसे परिणमन कर सकते हैं। 
उनसे समवेत होकर ह्थशुक कार्यकी उत्पत्ति कश्नेबाला कोई 
दूसरा कारण होना चाहिये जो उसकी उत्पत्ति करता है। वह 
ग्ज्ञानी तों हो नहीं सकता, क्योंकि जब तक उसे कारण 
साकल्यका ज्ञान न होगा तव तक वह हथणुक कार्यके 
समवायी, अससवायी और निमित्त कारणोंका सयोजन कैसे 
करेगा। उसे प्राणियोंके अह्टका भी विचार करना होगा। वह 
चिकीपों ( करनेकी इच्छा ) से रहित भी नहीं हो सकता, क्योकि 
कारकसाकल्यका ज्ञान होने पर भी जब तक उसे दृथणुक 
बनानेकी इच्छा नहीं होगी तव तक वह उस कारकों कैसे कर 
सकेगा। वह प्रयत्नसे रहित भी नहीं हा सकता, क्योंकि उसे 
कारकसाकल्यका ज्ञान ओर वनानेकी इच्छा होने पर भी जब 
तक वह दथगुक बनानेके उपक्रममे नहीं लगेगा तबतक दचणुक 
कार्यकी उत्पत्ति कैसे हों सकेगी । इसलिए इस मतकी मान्यता 
है कि जो कारकसाकल्यका ज्ञान रखता है, जो कार्य करनेकी 
इच्छासे युक्त है ओर जो कार करनेके प्रयत्नमें लगा हुआ है. 
ऐसा व्यक्ति ही उस कार्येका कतो हो सकता है | समवायी कारण 
स्रयं अपरिणामी हैं, इसलिए इस दर्शनमें उक्त विशेषताओंसे 
युक्त व्यक्ति कतों भाना गया है यह उक्त कथनका तात्पय हैं । 
यद्याप सचेतन अन्य भनुष्यादिमि भी ये तीन विशेषताएँ देखी 
जाती हैं, परन्तु उन्हे अह्ट और परमाणु आदिका पूरा ज्ञान न 
होनेसे वे कतों नहीं हो सकते। अतः इस दर्शनमे कर्तारूपसे 
अलगसे एक अनाठि इंश्वरकी सृष्टि की गई है। एक बात और 
है जो यहाँ विशेषरूपसे ध्यान देने योग्य है। यज्यपि इस बातका 
निर्देश हम प्रारम्भमें ही कर आये हैं, परन्तु आयोजन विशेषके 
कारण यहाँ पर हम उसका पुनः उल्लेख कर रहे हैं। चह यह 
छ 
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कि परमाणु आदि कारण सामग्री स्वयं अपरिणामी होती है अतः 
उसके स्वय कार्यरूपसे परिणत न होनेके कारण वह अपनी भ्रेरणा- 
वश उनसे समवेत कार्यकी उत्पत्ति करता है, इस लिए वह 
कार्योका प्रेरक निमित्त कारण होता हैँ। अन्य जितने दिशा 
, काल और आकाश आदि अचेतन ओर मनुष्यादि सचेतन पदार्थ 
होते हैं वे सब निमित्त होकर भी प्रेरक निमित्त नही होते | इस 
प्रकार इस दशनमे तीन प्रकारके कारण माने गये हें--पम- 
वायीकारण, असमवायीकारण ओर निमित्तकारण। निमित्त- 
कारणोके दो भेद हैं--प्रेरकनिमित्तकारण और इतरनिमित्तकारण | 
प्रेरकनिमित्तकारण ईश्वर है ओर शेप इतरनिमित्तकारण हैं। 
यद्यपि कुम्हार आदि घटाडि कार्योके सजनमें प्रेरक निमित्तहपसे 
प्रतीत होते हैं ऐसा कहा जाता है परन्तु यह सब कथनमात्र 
है, क्योंकि इश्वरकी इच्छासे प्रेरित होकर ही वे घटादि कार्योंके 
होनेमे निमित्त होते है, स्वयं स्वतन्त्ररूपसे थे घटादि कार्योंको 
नहीं कर सकते, इसलिए वस्तुतः इस दशेनमें प्रेरक निमित्त- 
कारण एकसात्र ईश्वर ही माना गया है, क्योकि वही 
प्राणियोँके अदृ्ट आदिका विचार कर ख्तन्त्रहूपसे कार्योकी 
सृष्टि करता है। जैसा कि उनके यहाँ वचन है-- 


अजशोे जन्तुरनीशोउुयमात्मनः सुख-दुःखयोः | 
ईश्वरप्रेरितों गच्छेत्‌ स्रग वा श्रश्नमेव वा ॥ 
है 5] ् 
यह जन्तु अब है ओर अपने सुख दुखका अनीश है, 
इसलिए इश्वरसे प्रेरित होकर स्वर्ग जाता है या नरक जाता है| 
इसलिए नैयायिक द्शनमें कताका जो लक्षण किया गया है 
वह इस प्रकार है-- 
जानचिकीर्षामयलाधारता हि कतृत्वम्‌ | 
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यद्यपि यहाँ पर यह प्रश्न किया जा सकता है कि जब इंश्वर 
सब कार्योका प्रेरक कतो है. तव वह सब प्राणियोंकीं सृष्टि, सुख- 
दुख और भोग एक प्रकारके क्यों नहीं वनाता, परन्तु इस प्रश्न 
के उत्तरमें उस दशेनका यह वक्तव्य है. कि ईश्वर सुख-दुख ओर 
भोगसामग्रो जो भी वनाता है बह सच प्राणियोके अधृफके 
अनुसार ही वनाता है। लोकमे हृथणुकसे लेकर ऐसा एक भी 
कारये नहीं है जो प्राणियोंके अहट्की सहायताक्रे बिना बनाया 
जाता हो आर अद्ृष्ट खय अचेतन हे, इसलिए बह कर्ता नहीं 
हो सकता। वह चेतनाधिष्ठित होकर ही काये करनेमें प्रवृत्त 
होता है ओर अपने आत्माकों उसका अधिछ्ठाता मानना ठीक 
नहीं है, क्योकि उसे अदृट्ट ओर परमाणु आहिका ज्ञान नहीं 
होता, इसलिए इस दशेनके अनुसार निखिल जगतका कर्ता एक 
ईशर टू हो सकता है, क्योकि कर्ताका पूरा लक्षण उसीमे घटित 
होता 


«यह नैयायिक्शनका हाठे है । ओर भी जितने इंश्वरवादी दर्शन 
हैं उनका भी लगभग यही मत है। प्रकृतमे विशेष प्रयोजनीय न 
होनेसे हम अन्य दशेनोंकी यहाँ मीमासा नहीं करेंगे | 


अच्र इसके प्रकाशमें जैनदर्शनके मन्तव्यों पर विचार 
कीजिए | यह तो हम पहले ही बतला आये हैं. कि इस दशैनके 
अनुसार सब द्रव्य स्वभावसे परिणामी ततित्य है। प्रत्येक समयमें 
द्ृब्यकी एक पयायका व्यय होना ओर नवीन परयोयका उत्पाद 
होना यह उसका परिणामस्रभाव है। तथा अपनी सब्र पर्यायोमे 
जाते हुए अन्वयरूपसे उसका स्थित रहना यह उसका नित्य 
स्वभाव है। जैनदर्शनके अनुसार काई द्रव्य न तो सर्वथा नित्य 
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है ओर न सर्वथा अनित्य ही है। किन्तु सामान्यक्ी अपेक्ा 
नित्य है ओर पर्योयकी अपेक्षा अनित्य हे, इसलिए वह प्रत्येक 
समयमे नित्यानित्यस्क्‍रभावकों लिए हुए हे। ऐसा नियम है कि 
प्रत्येक द्रव्यम पड़स्थानपतित हानि और पडस्थानपतित 
वृद्धिरूपसे प्रवतेमान अनन्त अगुरुलघु गुण (अविभागगम्रततिच्छेद ) 
होते हैं जिनके कारण छुहो द्रव्योका स्रसावसे उत्पाद 
और व्यय होता रहता हूँ। जो बर्ततमानम अशुद्ध द्रव्य हैं. 
उनमें भी यह उत्पाब्ब्यय होता है ओर जो शुद्ध द्रव्य 
हैं उनमे भी यह उत्पाद-ध्यय होता है | इतना अवश्य है कि. 
अशुद्ध द्रव्योंके प्रत्येक समयमे होनेवाले उत्पाद-व्ययक्े अन्य 
अन्य निमित्त होते हैं। उद्हरणार्थ विवनित समयमें जीवका 
जो क्रोध परिणामका उत्पाद हुआ है उसमें क्रोध सब्ावाले जो 
कर्मनिपेक निर्मित्त होते है थे कर्मनिपेक दूसरे समयसे होनेवाले 
जीवके क्रोधपरिणामम निमित्त नहीं होते। उस समयके जीवके 
क्रोाधपरिणाममे निमित्त होनेवाले क्रोधसज्ञावाले कर्मनिपेक दूसरे 
है। यह निमित्त-नैमित्तिकक्रमपरम्परा जिस प्रकार संसारी 
जीवोके प्रत्येक समयके जीवनग्रवाहमे चरितार्थ है व्सी प्रकार 
पुद्टल स्कन्धोमें भी घटित कर लेनी चाहिए, क्योकि पुद्टलस्कन्धोमे 
भी प्रति समय नये पुदूगलोका संयोजन और पुराने पुद॒गलोका 
वियोजन होता रहता है जो परस्पर द्रव्य ओर अर्थरूप नई 
पयोयके होनेमे निमित्त होते रहते है। अथात्‌ पुराने परमाणुओ- 
की निर्जराकों निम्मित्त कर उस स्कन्धमे अपने उपादानके अनुसार 
अन्य स्पर्श पर्यीयका उदय होता है और उस स्पर्श पर्योयको 
निर्मित कर नये परसाणुओंका वन्ध होता है यह उक्त कथनका 
तात्पय है। परन्तु इतनेमात्रसे इन द्रव्योका प्रत्येक समयमे जा 
उत्पाद व्यय होता है उसके कर्ता ये निमित्त है ऐसा नहीं माना 
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जा सकता। उत्पाद-व्यय तो तब भी होता है जब ये निमित्त 
टोते है और शद्धदशाम जब ये निमित्त नही होते तव भी वह 
होता रहता है। परयोयरूपसे प्रत्येक द्रव्यका उत्पन्न होना ओर 
नष्ट होना यह उसका अपना स॒भाव है! जिसमें पड़स्थानपतित 
हानि और पड़स्थानपतित वृद्धिरूपसे प्रवतेमान अनन्त अगुरु- 
लघु गुण प्रयोजक हैं। हम इतना जानकर कि अशुद्ध द्रन्यो्म 
निमित्त वदलनेके साथ पयोथ बदलती है दूसरे द्रध्यकी उस 
पर्यायकों निमित्तका काय माननेकी चेट्टा करते हैं परन्तु इस वातका 
विचार नहीं करते कि क्या वह द्रव्य उस समय अनन्त अगुरु- 
लघु गुणोंके आलम्बनसे होनेवाले अपने परिणाम स्व॒भावकों 
छोड़ वता हैं यदि नहीं छोड़ता है तो विचार कीजिए कि उस 
समय होनेवाली वह पयोय निमित्तका कार्य केसे कहा जा सकता 
है ) साथ ही निमित्तकों नमित्तिक पर्यायोक्ा कत्तों माननेसे जो 
यह आपत्ति आती हूँ कि इस प्रकार तो निर्मित्त एक साथ दो 
दरब्योकी दो पर्योयोंका कत्तो हो जायगा उसका वारण केसे किया 
जा सकेगा। आचार्य झइन्दकुन्दने समयग्राभ्ृतमें ऐसे मनुष्यकों 
जो निमित्तको नमित्तिकपयायका कत्तो सानता है द्विक्रियाबादी 
मिथ्याद्रष्टि कहा हैं सो ठीक हो कहा है ! वे कहते हैं-- 
जदि पुग्गलकम्ममिण कुब्वंटि त चेव वेटबटि आदा | 
टोकिरियावदिरिच पत्रजदि सम्म जिणावमटद ॥८५॥) 

यदि आत्मा इस पुद्ल कर्मको करे ओर उसीको भोगे वो 
वह आत्मा ढो क्रियाओसे अभिन्न ठहरता हैं जो जिनदेबके 
सम्बक मतसे वाहर है ॥८४॥ 

बह जिनदेवके सम्बकू मतसे चाहर कैसे है इसका समाधान 
करते हुए वे कहते है. के 
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जम्हा दु अत्तमाव पुग्गलभाव च द्वो वि कुब्च॑ति। 
तेण हु मिच्छाइट्टी दोकिरियाबादिणों होंति ||८६॥ 


जिस कारण द्विक्रियावादियोके मतमे आत्मा आत्मभाव 
ओर पुद्लभाव दोनोंकों करता है इसी कारण वे द्विक्रियाबादी 
मिथ्याइष्टि होते है |८5॥ 


यहॉपर कोड प्रश्न करता हैं कि उस समय उस द्रव्यकी वह 
पयाय हाती वा हैं अपने परिणामस्वभावके कारण ही परन्त उस 
समय उस पयावका उस प्रकारकी विशेषताकों लिए हए हाना यह 
निमित्तका काय है। यदि जिन निमित्तोंने उस प्रकारकी पर्यायका 
जन्म विया है ने न होते तो उस द्रब्यकी उस प्रकारकी परयोय 
त्रिकालमे भी नहीं है सकती थी। अर्थात्‌ द्रब्यका उत्पांद-व्यय- 
रूप परिणाम पेढा करना यह निमित्तका काये न होकर अतिशय 
सम्पन्न विवज्षित पयोयकों करना यह निमित्तका काये हैं । निमित्त 
जिस प्रकार अपने उत्पाद-व्ययरूप परिणामकों करता हे 
उसी प्रकार यदि वह दूसरे द्रव्यके उत्पाद-व्ययरूप परिणामकों 
करे तो उसे दो क्रियाओके कर्ता वननेका प्रसंग आवे। परन्तु 
एसा नहीं हे। किन्तु वह अपने क्रियाव्यापार-द्वारा द्रव्यकी 
पयोयमें अतिशय उत्पन्न कर देता है इतना अवश्य हैं । याद यह 
न माना जाय तो याग्य निमित्तोके संयाजनकी प्रक्रिया ही समाप्त 
हो जाय । यतः लोक्में योग्य निर्मित्त मिलानेका विकल्प उठता 
है और निमित्तोके मिलने पर उनका फल भी दिखलाई दता है, 
इसलिए इतना कार्य निमित्तोंका मानना ही पड़ेगा | यह प्रश्न है । 
इसके समाधानस्वरूप कहना यह है कि प्रत्येक प्योयम जो 
अतिशय उत्पन्न होता है वह किसका हैँ. ” निर्मित्तका ता हा नहां 
सकता, क्योंकि वह विवज्षित पर्यायसे भिन्न सत्ताक द्रव्य है. आरि 
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यह सम्भव नहीं कि स्व॒तन्त्र सत्तावाले द्रव्यका अतिशय किसी 
दूसरे द्रव्यकी पर्योयमे तादात््यसे रहे । यदि उसे निमित्तका न 
मानकर पर्योयका ही माना जाता है. तो प्रश्न होता है कि उस 
पयोयमें वह अतिशय कहाँसे आया * जो विशेषता उपादनम न 
हो वह पयोयमें उत्पन्न हो जाय यह तो हो नहीं सकता। अन्यथा 
गोधूमके वीजसे शालि उत्पन्न होने लगेगी। परन्तु ऐसा होता 
हुआ प्रतीत नहीं होता, अतः एक पयोयसे दूसरी पर्यायमे जो 
विशेषता उत्पन्न होती है वह अपने उपादानमेंसे ही आती है 
' यह निर्णय होता है। साथ ही यदि विचारकर देखा जाय तो 
उस विशेपताकों छोड़कर पयाय अन्य कुछ भी नहीं है। 
विशेपताका नाम ही तो प्योय है, इसलिए निमित्तकारण अन्य 
द्रव्यकी पयोयको या उसमें विशेषताकों उत्पन्न करता है ये दोनो 
पक् प्रकृतमें सम्यक न होनेसे प्राह्म नही हैं। इसी अभिप्नायकों 
ध्यानमें रखकर आचार्य कुन्दकुन्द कहते हैं-- 


कम्मस्स य परिणाम शणोकम्मस्स य तहेव परिणाम | 
ण॒ करेइ एयमांदा जो जाणदि सो हवदि याणी ॥७५॥ 


जो आत्मा कमके परिणामकों ओर उसी प्रकार नोकमंके 
परिणामको नहीं करता है किन्तु जानता है वह ज्ञानी है ॥७४५॥ 

यह हम पहले वतला आये हैं. कि नेयायिक दशन सर्बथा 
भेदवादी है। उसमें एक तो समवायी कारणसे कार्य सबथा 
भिन्न माना गया है । दूसरे समवायी कारणकों सर्वथा 
अपरिणामी माना गया है । तीसरे वह कारणमे कार्यका 
सत्त्व नहीं स्लीकार करता, इसलिए उस दर्शनमें कर्ताको 
कार्यसे सर्वथा भिन्न स्वीकार करना पड़ा है। किन्तु यह स्थिति 
जैनदशेनकी नहीं है। इसमें उपादान कारण और कार्य ढोनोको 


१०४ जैनतत्त्वमीमामा 


कश्रद्चित्‌ अभिन्न माना गया है। साथ ही द्रव्यहप्टिसे चह 
कारणमें कार्यका कथब्विन्‌सत्त्व स्वीकार करता है, इसलिए इस 
दर्शनमें कार्यरूप परिणत हआ द्रव्य ही उसका कर्ता हा सकता 
है,अन्य द्रध्य नहीं | यही कारण है कि इस दरशनमें कताका लक्षण 
नेयायिक दर्शनके समान न करके जा परिणमन करता है वह 
कर्ता है” यह किया गया है। समयप्राश्ृतके कलशोमे इस 
विपयको स्पप्ट करते हुए बतलाया है-- 


यः परिणमतति स कर्ता यः परिणामों भवेत्त तत्त्म | 
या परिणतिः क्रिया था त्रयमषि मिन्‍न न वस्लुतबा ॥५१॥ 
एकः परिणमति सदा परिणामों जावते सटेकत्व | 
एकत्य परिणति स्वादनेक्मप्येक्मेव यत- ॥५२॥ 


गोमों ० रिणामों नोभयों 8. 
नोमों परिणमत- खलु प यो प्रजावेत । 
उभयोने परिणति स्वादठनेकमनेकमेव सदा ॥५३॥ 
मैकत्य हि कारों दी स्तो दे क्मणी न चेक्स्य | 
नेकस्व च किये दे एक्मनेक बतो न त्वात्‌ ॥४२॥ 


जो परिणमता हू वह करता है, जा परिणाम होता है बह कर्म 
हैं आर जा परिशति हाती है वह क्रिया है । य तीनों ही वास्तव 
भिन्न नहीं हैं. ॥४१श॥ सदा एक द्रव्य परिणमता है, सदा एकका 
परिणाम होता है ओर सदा एकको परिणति हाती ह, क्योकि 
कर्ता, कम ओर क्रियाके भेढ्से वह अनेक होकर भी एक ही 
है ॥४२॥ नियमसे दा पदाथे मिलकर परिणमन नहीं करते, दाका 
मिलकर एक परिणाम नहीं हाता ओर दोकों मिलकर एक 
परिणति नहीं होती, क्योंकि अनेक सदा अनेक हां हैं ॥३॥ 
नियमसे एक कमके दो करता नहीं हाते, एक कताके दो कम नहीं 
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होते श्रोर परिणमन करते हुए एक द्रव्यको दो क्रियाये नहीं होतीं, 
०, हर, _आिक, 
क्योंकि एक अनेक नहीं होता ॥४४॥ 
परिडितप्रवर वनारसीदासजी इसी विपयको स्पष्ट करते हुए 
कहते हैं-- 
कर्ता परिणामी द्वव्य कर्महप परिणाम | 
क्रिया पर्यायकी फेरनी वस्तु एक च्रय नाम ॥ ७ ॥ 
कर्ता कर्म क्रिया करे क्रिया कर्म कर्तार | 
नाम भेद बहुविधि भयो वस्तु एक निर्धार ॥ ८ ॥ 
एक कम कर्तव्यता करे न कर्ता दोय | 
दुधा द्रव्य सत्ता सु तो एक भाव क्यों होय ॥ ६ ॥ 
इसी विपयकों और र्पप्ट करते हुए वे पुनः कहते हैं-- 
एक परिणामके न करता दरव दोय, दोय परिणाम एक द्रव्य न धरत है । 
एक करतूति गैय द्रव्य कबहूँ न करे, दोय कृति एक द्रव्य न करत है ॥ 
जीव पुद्लल एक खेत अबगाहि दोऊ,अपने अपन रूप कोऊ न रत है | 
जड परिणामनिको करता है पुहल, चिदानन्द चेतन स्वभाव आचरत है 


यहाँ पर कोई प्रश्न करता है कि जब एक द्रव्य दूसरे 
द्रव्यरूप नहीं परिणमता है यह वस्तु मयोदा हैं तव परसमय 
( मिथ्यादृष्टि ) को पुढ़ल कर्मप्रदेशोमे स्थित क्यो कहा गया है ? 
यह एक अरन है। समाधान यह है ऊ्लि चाहे मिथ्यादष्टि जीव 
हो आर चाहे सम्यम्द॒ष्टि जीव हो वे सदाकाल अपने-अपने स्वरूप 
चतुष्टयम ही अवस्थित रहते है। उसे छोडकर थे अन्य द्रव्यके 
स्वरूपचतुष्टथरूप त्रिकालमें नहीं होते। फिर भी जो यह कहा 
जाता है कि मिध्यादष्टि जीव पुहलकमप्रदेशोमे अवस्थित रहते 
हैं सो यह कथन मिध्यादप्टिकी मान्यताकों विखिलानेके' लिए 
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ही किया गया है। अपने अज्ञानके कारण मिथ्यादृष्टि जीवकी 
स्वपरका भेदविज्ञान न होनेके कारण सब्काल ऐसी सान्यता 
वनी रहती है जिससे वह स्व क्या ओर पर क्या इसकी पहचान 
फरनेमे सर्वंधा असमर्थ रहता है और इसीलिए उसे पुद्टल 
कमेग्रदेशोमे अवस्थित कहा गया है। वस्तुतः विचारकर देखा 
जाय तो दो द्रव्य मिलकर न तो कभी एक होते हैं, और न कभी 
उनका मिलकर एक परिणाम होता है और न कभी वे एक 
दूसरेके परिणामको उत्पन्न ही कर सकते हैं। इन्ही सब वातोका 
ऊहापोहकर आचार्य कुन्दुकुन्द॒सर्वविशुद्ध ज्ञानाधिकारमे 
कहते हैं-- 

दविय ज उप्पजह गुरोहिं त तेहिं जाणसु अणरण्ण | 

जह कडयादीहिं दु पजएहि कणय अणर्णमिह ॥३०८॥ 

जीवस्साजीवस्स दु जे परिणामा दु देसिया सुत्ते। 

ते जीवमजीव वां तेहिमणुण्ण वियाणाहि ॥३०६॥ 

ण कुदो चि वि उप्पएणो जम्दा कज्ज ण तेण सो आदा । 

उप्पादेदि ण॒ कि थि वि कारणमवि तेय ण॒ स होह ॥३१०॥ 

कम्म॑ पहुंच कत्ता कत्तार तह पहुंच कम्माणि। 

उप्पज्जंति य शियमा सिद्धी दु ण॒ दीसए अरण्णा ॥३११॥ 

जिस प्रकार लोकमें कटक आदि पर्योयरूपसे उत्पन्न हाता 

हुआ सुवर्ण उनसे अभिन्न है उसी प्रकार जो दृत्य अपने जिन, 
गुणों (विशेषताओं ) को लेकर उत्पन्न होता है उसे उनसे 
अभिन्न जानो । सूत्रमे जीव ओर अजीवके जो परिणाम कहे गये 
हैं उनसे उस जीव ओर अजीवकों अभिन्न जानो । यतः वह 
आत्मा अन्य किसीसे भी उत्पन्न नहीं हुआ है, इसलिए वह 
अन्य किंसीका कार्य नहीं है ओर वह अन्य क्िसीकों उत्पन्न नहीं 
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करता है, इसलिए वह अन्य किसीका कारण भी नहीं है, क्योंकि 
नियमसे कर्मकी अपेक्षा कतो होता है ओर कतांकी अपेक्षा कर्म 
उत्पन्न होते हैं ऐसा नियम है| अन्य प्रकारसे कर्ता-कर्मकी सिद्धि 
नहीं देखी जाती ॥ ३०८-३११॥ 

इस प्रकार जैनदर्शनफे अनुसार कतो फिसे कहते हैं और 
कम किसे कहते हैं तथा उन ढोनोका परस्पर क्या सम्बन्ध है 
इसका स्पष्ट घोध हो जानेपर भी जो महानुभाव इस तथ्यकों 
हृदयगम न करके उपादनके समान निमित्तकां भी कर्ता मानते हैं 
उन्हें यहा स्व प्रथम कुछ शास्न्‍्रीय उदाहरण ठेकर शास्त्रोमे 
निमित्तोंका प्रयोग कितने अर्थामें किया गया है इसकी जानकारी 
करा दता उचित प्रतीत होता है। यथा-- 

केहपर उसका कथन निमित्त शब्द द्वारा ही किया गया है । 
यथा-- 

श्रायुनामकर्मोंद्यनिमिच आत्मन पर्यायो भवः । 

आयु नामक्ंका उदय है निमित्त जिसमे ऐसी आत्माकी 
पयोय भव कहलाती है । 

[ त० सू०, अ्र० १, यूत्र २१ सर्वाय॑सिद्धि ] 
कहापर उसका कथन आलम्बन परक किया गया है। यथा- 
वीवन्तरायमन पर्ययजानावरणक्षयोपशमाडोपाइनामालामाद प्टम्मा- 

दामन परकीयमन'सम्बन्धेन लब्धवृत्तिर्षयोंगो मन-पर्यय' । 
वीयोन्तराय ओर मनःपर्ययज्ञानावरणके क्षयोपशम और 
शआद्वोपाह़ नामकर्मफे लञाभके आलम्बनसे आत्माके परकीय 
मनके सम्वन्धसे लव्धवृत्ति उपयोगकों मनःपर्ययज्ञान कहते हैं-- 
[ त० सू०, झर० १, सूत्र २३, सर्वायसिद्धि ] 
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कहापर उसका कथन हेतुपरक किया गया है | यथा-- 
जीवपरिणामहिदु कम्मच पर्गला परिणमंति । 
जीवके परिणामोकों हेतु करके पुद्ल्त कमंरूपसे परिणमन 
'करते हैं | 
[ समयप्राभ्ृत गाथा ८० ] 
कहाँपर उसका कथन शआ्राश्रयपरक किया गया है। यथा-- 
गतिपरिणामिना जीव-पुद्गलाना गत्युपप्रहे कर्तव्ये धर्मास्तिकावः 
साधारणाश्रयो जलवन्मत्त्यगमने । 
जिस प्रकार मछलीके गमनमे जल साधारण आश्रय हैं उसी 
प्रकार ग़मन करनेवाले जीव ओर पुहलोका गमनरूप उपग्रह 
कत॑व्य होनेपर धर्माम्तिकाय साधारण आश्रय है | 
[ त० य०, भ्र० १, सू० १७ सर्वार्थसिद्धि ] 
कहाीपर उसका कथन प्रे रणापरक किया गया है। यथा-- 
तत्मामथ्योपेतेन क्रियावतात्मना ग्रेयमाणाः पुदूगला वाक्त्वेन विपरि- 
शमन्त इति द्रव्यवागपि पाद्गलिकी । 
उस सामर्थ्यसे युक्त क्रियावान आत्माके द्वारा प्र यरमाण पुल 
चचनरूपसे परिणमन करते हैं इसलिए द्रव्यवचन भी पोहलिक है। 
[ त० सू०, श्र० ४, यू? १६ सर्वार्थसिद्धि 
कहीपर उसका कथन अधिकरणपरक किया गया है| यथा-- 
अनुआइकसम्बन्धविच्छेदे वैक्‍्लव्यविशेष. शोक: | 
अनुआहकके सम्बन्धका विच्छेट होने पर वेक्लव्यरूप 
परिणामविशेपका नाम शोक ह | 
[ त० सू०, थ्र० ६, यत्र १६ सर्वाथमसिद्धि ] 
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कहीं पर उसका कथन साधन परक किया गया है यथा-- 
साधन द्विविधमू-आमभ्यन्तर वाह्य च। आराम्यन्तर दशनमोह- 
स्योपशम- क्षय ज्षयोपशमों वा | बाह्य नारकाणा प्राक चतु॒र्थ्याः 
सम्बग्द्शनस्य साधन केपाशित्‌ जातिस्मरणम | 
साधन दो प्रकारका है--आभ्यन्तर और वाह्म | दर्शनमोनीय 
का उपशम्र, क्षय ओर ज्ञयोपशम आशभ्यन्तर साधन है। 
नारकियाका चोथी प्रथ्रिवीसे पहले वाह्य साधन किन्हीका 
जातिस्मरण है | 
[ त० सू०, अ० १, सूत्र ७ सर्वार्थसिद्धि 
कहीं पर उसका कथन उत्पादक ओर कर्तापरक किया गया 
है। यथा-- 
जीवो ण॒ करेटि घड णेव पट णेव सेसगे दच्वे | 
जोगुवशोया उप्पादगा य तेसि हवदि कत्ता |१००॥ 
जीव घटकों नहीं करता, पटको नहीं करता और शेप ह्व्यों- 
फो भी नहीं करता। योग ओर उपयोग उनके उत्पादक हैं तथा योग 
शोर उपयोगका कर्ता श्रात्मा है ॥१००॥ 
[ समयग्राभत गाया १०० ] 
ओर भी-- 
सामण्णुपत्चयया खलु चउरो भण्णति वधकत्तारो | 
चार सामान्य प्रत्यय वन्धके करता कहे गये है । 
[ समयप्राभत गाथा १०९ | 


[3 


कही पर उसका कथन हेतुकतापरक किया गया है। यथा-- 
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यद्येव कालस्य क्रियावत्व प्राप्नोति | यथा शिषप्यो5धीते उपाध्यायों5- 
च्यापयतीति ? नेव दोपः, निमित्तमात्रेडपि हेतुकतृ व्यपदेशों दृष्ट. | यथा 
कारीपोऊग्निरध्यापयाति | एवं कालस्य हेतुकतृ ता । 
शंका--यदि ऐसा है. तो काल क्रियावान्‌ द्रव्य प्राप्त होता हैं | 
जैसे शिष्य पढ़ता हैं ओर उपाध्याय पढ़ाता है ? 
समाधान--यह कोई दोप नहीं हे, क्योंकि निमित्तमान्रस भी 
हेतुकतों व्यपदेश देखा जाता है। जैसे कण्डेकी अग्नि पढ़ाती है। 
उसी प्रकार कालद्रव्य हेतुकतो है । 
[ त० सू०, अ० ५, सूत्र २२ सर्वार्थसिद्धि | 
च्ते 
आर भी 
यथा हि गतिपरिणतः प्रमझनो बेजयन्तीना गतिपरिणामत्य दैतुकता5- 
वलोक्यते न तथा धर्मः | 
जिस प्रकार गतिपरिणत पवन ध्वजाओंके गतिपरिणामका 
दिखाई 3. [५ ग् 
कतो दिखाई देता है उस प्रकार ध्मद्रव्य नहीं । 
[ पचास्तिकाय गाथा ८८ थीका ] 
कहीं पर उसका कथन निमित्तकतोपरक किया गया है। 
यथा-- 
शनित्यों योगोपयोगावेव तत्र निमित्तलेन कत्तारी...। 


बिक पे 5] २७ पु |] डा निमित्तरूपसे ४८ 
अनित्य योंग ओर उपयोग ही वहाँ पर निमित्तरूपसे 


कतों हैं । है 
[ समयप्रा० गा० १०० आत्मख्याति टी? ] 


इस भ्रकार हम देखते हैं कि शा्रॉमे निमित्तकारणका 
निमित्त, आलम्वन, साधन, हेतु, अत्यय, कारण, श्रेरक, 
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उत्पादक, कंतो, हेतुकतों ओर निमित्तकता इत्यादि विविधरूपसे 
कथन किया गया है। तथा अधिकरण ओर आश्रय अर्थमे 
भी इसका प्रयोग हुआ है । जिन्हें उदासीन निमित्त कहा 
जाता है. उनके अर्थमे भी इन शब्ढोका प्रयोग हुआ है और 
बिन्‍्हें प्रेक् कारण कहा जाता है उनके अर्थमें भी इन शब्दोंका 
प्रयोग हुआ है। इन शब्दोंके प्रयोग करनेमे एकादि स्थल्को 
छोड़कर किसी प्रकारकी सीमा दृष्टिगोचर नहीं होती । इतना 
ही नहीं, उदासीन निमित्त कार्यकी उत्पत्तिमें किस अकारसे हेतु 
होते हैं यह समभमानेके लिए जहाँ पर भी उदाहरणोंके साथ 
कथन किया गया है वहाँ पर वे उदाहरण क्रियावान्‌ द्रव्योके ही 
दिये गये हैं । इस परसे पूवोचार्य क्रियावान्‌ इ्रव्योंकी निमित्ततासे 
निष्किय द्रव्योंकी निमित्ततामे कुछ भी अन्तर मानते रहे हैं यह 
बात तो समममें आती नहीं | हम पहले तत्त्वा्थवातिकका एक 
उल्लेख उपस्थित कर आये हैं, उसमें स्पष्ट कहा गया है कि 
अन्तघेटभवनरूप क्रियासे परिणत मिद्टीके होने पर चक्र, चीवर 
ओर कुम्हार निमित्तमात्र होते हैं। इस उल्लेखसे भी स्पष्ट है कि 
निमित्तचकी अपेक्षा निमित्तकरणोक्ी दो जातियों नहीं हैं । लोकमें 
निष्किय, सक्रिय और योग उपयोगवान्‌ जितने भी पदाथ अन्य 
दव्योंके कार्योंके होनेमे निमित्त होते हैं बे एक ही ग्रकारसे निमित्त 
होते हैं। हम उन पदार्थोंकी निमित्तरूपसे निष्कियता ओर सक्रियता 
आदिकों देखकर तदनुसार निमित्तोंके भी भेद कर लें यह अन्य वात 
है, पर इतनेमात्रसे उनकी निमित्ततामे कोई अन्तर आता हो यह 
वात नहीं है। इसलिए शास्त्रकारोंने स्थलविशेपमे लोक व्यवहार- 
वश निमित्तकारणके लिए कर्ता, उत्पादक निमित्तकर्ता या हेतुकर्ता 
जैसे शब्दोंका प्रयोग किया भी है तो इतनेमात्रसे उसे कार्यका 
उत्पादक नहीं मानना चाहिए। चस्तुतः कार्यका उत्पादक तो 
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उपादान कारण ही होता है, क्योकि बिना किसीकी प्रेरणाके वह 
कार्यकों खयं उत्पन्न करता है ओर जब उपादान कारण कार्यको 
स्वय उत्पन्न करता हे तव विना किसीकी भ्रेरणाके अन्य द्रव्य उस 
कार्यमे स्वयं निमित्त होना है | उपादानकों कार्यके उत्पन्न करनेमें 
उसकी अपनी स्वतन्त्रता है ओर उस कार्यमे अन्य द्रव्यके निमित्त 
हीनेमे उसकी अपनी स्वतन्त्रता है। न तो उपादनकारण निमित्त- 
कारणकी स्वरतन्त्रतामे व्याघात कर सकता है ओर न निमित्तकारण 
उपादानकारणकी स्वतन्त्रतामे व्याघात कर सकता है । यह क्रम 
अनाद्कालसे इसीग्रकारसे चला था रहा है ओर अनन्तकाल 
तक चल्नता रहेगा । सखयं आचाय कुन्दकुन्द इन दोनोकी 
स्ववन्त्रताको स्वीकार करते हुए कहते है-- 


ज॑ कुण॒इ भावमाद कत्ता सो होदि तस्म भावस्स । 
कम्मत्त परिणामदे तम्हि सब पुग्गल ढव्व ॥६१॥ 
आत्मा जिस भावको करता है वह उस भावका कर्ता होता 
है। उसके सद्भावमें पुल द्रव्य अपने आप कर्मरूप ( ज्ञाना- 
चरणादि कमंपयोयरूप ) परिणमता है ॥९१॥ 
तात्पय यह है कि आत्मा स्वतन्त्र्पसे अपने भावका का 
है ओर पुठल द्रव्य स्वतन्त्ररपसे अपनी कम्मपयोयका कतों है । 
फिर भी इनमे परस्पर निमित्त-नमित्तिक भाव है। इसी वातकों 
स्पष्ट करते हुए परिडतप्रवर टोडरमल्लजी मोक्षमार्गग्रकाशक 
पृष्ठ ३७ में कहते हैं-- 
इहा कोउ प्रश्न करे कि कम्म तो जढ़ हैं किल्नू वलवान नाहों 
तिनिकरे जीवके स्वभावका घेत होना वा वाह्य सामग्रीका मिलना केसे 
संभवे है। ताका समाधान--जो कर्म्म आप कर्त्ता हाय उद्यमकरि जीवके 
स्वमावकों घातै वाह्य सामग्रीकों मिलाबै तत्र तो कम्मके चैतन्यपनों भी 
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चाहिए अर बलवानपनौ भी चाहिए सो तो है नाहीं, सहज ही निर्मित्त- 
नैमित्तिक सम्बन्ध है। जब उन कम्मनिका उदयकाल होय तिस 
कालविप आप ही आत्मा स्वभावरूप न परिणमै विभावरूप परिणमे 
था अन्य द्रव्य हैं ते तैसे ही सवधरूप होय परिणमैं । जैसें काहू पुरुषके 
सिरपरि मोहनधूलि परी है तिसकरि सो पुरुष बावला भया। तहाँ उस 
मोहनधूलिके ज्ञान मी न था अर बावलापना भी न था श्र वावलापना 
तिस मोहनधूलि ही करि भया देखिए है | मोहनधूलिका तो 
निमित्त है अर पुरुष आप ही वावला हुवा परिणमैं है। ऐसा ही निमित्त- 
नैमित्तिक बनि रह्मा है| वहुरि जैसें सूयंका उदयका कालविपै चकवा 
चकवीनिका सथोग होय तहा रात्रिविपे किसीने दोपबुद्धित जोरावरि करि 
जुदे किए नाहीं । दिवस विपे काहूने करुणाबुद्धि करि मिलाए नाहीं। 
सूर्य उदयका निमित्त पाय आप ही मिलें हैं अर यूर्यास्तका निमित्त पाय 
आप ही बिलुरे हैं ऐसा ही निमित्त-नेमित्तिक वन रहा है तैसें ही कर्म्मका 
भी निमित्त नेमित्तिक भाव जानना | 

प्रत्येक कार्यकी निष्पत्तिमे कतों स्वतन्त्र है इस तथ्यकों भट्न- 
कलकदेबने भी अपने तत्त्वार्थवार्तिक (५० १५२) में स्वीकार 
किया है। वे कहते हैं-- 

कतृ त्वमपि साधरणम्‌ , क्रियानिप्पत्तो सवेपा स्वातन्न्यात्‌ | 

कठृत्व भी साधारण पारिणामिक “भाव है, क्योंकि क्रिया- 
निष्पत्तिमें सब द्रव्य स्वतन्त्र हैं 

प्रकरण पारिणामिक भावोंके प्रतिपादनका है। उसी प्रसगसे 
जो पारिणामिक भाव अन्य द्र॒व्योंमे भी उपलब्ध होते हैं उनकी 
यहाँ पर व्याख्या करते हुए उक्त बचन कहा गया है। यहीं 
यह शंका भी उठाई गई है कि क्रियापरिणामसे युक्त जीवों 
ओर पुद्ठलोंमे कहृत्व पारिणामिक भावका होना तो युक्त है 


प्‌ 
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परन्तु धमोदिक ठ्रव्योमें वह कैसे वन सकता है ? इसका समाधान 

पे है [५ ] क्रियाविषयक € 
करते हुए कहा गया हैँ कि अस्ति! आदि क्रियाविषयक्त कठृत्व 
उनसे भी पाया जाता है। 


इस उल्लेखसे स्पष्ट है कि ससारी जीव और स्कघरूप 
पुहलद्रव्य भी अपने-अपने कार्यके स्वतन्त्रहपसे करता हैं। इन 
द्रव्योकी कार्योत्त्तिमें अन्य द्रव्य निमित्त होते हैं इसका यह 
तात्पय नही कि वे इनके कार्यक्ते उत्पादक होते हैं। किन्त इसका 
यही मतलब हे कि ये द्रव्य स्वव खतन्त्रर्प्से अपने-अपन 
कार्योंकों उत्पन्न करते हैं ओर कार्योत्त्तेके समय अन्य द्रव्य 
स्व॒तन्त्र हुपसे उनमे निमित्त होते है। उद्ाहरणार्थ जो जीव 
ग्यारहवें गुशस्थानसे दसवें ग॒ुणस्थानमें आता है, मरणकों 
छोड़कर उसका ग्वारहवें गुणस्थानमें रहनेका कालनियम है । 
उसके समाप्त होते ही वह जिस समय दसवें गुणस्थानमें आता 
है उसके लोभकपायकी उदीरणा भी उसी समय होती है और 
दसवें गुणस्थानके अनुरूप सृक््म लोभभाव भी उसी समय होता 
है। यहाँ पर लाभकपायकी उदीरणाक्ा ओर सृत्र्म लोमभावके 
होनेका एक काल है ऐसी अवस्थार्में लोभकपायकी उदीरणा सृच्षम 
लोभभावकी उत्पादक केसे हो सकती है! अर्थात्‌ नहीं व हो 
सकती । फिर भी निमित्तकी मुख्यतासे यह कहा जाता हे कि 
लोभकपायकी उदीरणा होनेसे ग्यारहवें गुणस्थानका अन्त होकर 
दसवोँ गुणस्थान उत्पन्न हुआ है | जब कि वस्तुस्थिति यह हूँ कि 
ग्यारहवें गुणस्थानका अन्त होनेपर अपने उपादान हारा खर्॑ 
दसवें शुणस्थानकी उत्पत्ति हुईं हे ओर लोभपायक्री उद्दीरणा 
उसमें स्रय॑ निमित्त पढ़ी है, अन्यथा उपादान कारण ओर कार्य 
इन दोनोंका जिस प्रकार एक समय आगे पीछे होनेका निव्रम 
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है उस प्रकार निम्मित्तवारण और काये इसके भी एक समय 
आगे-पीछे होनेका प्रसन्न आता है जो युक्तियुक्त नहीं है। 
कमसाहित्यसे भी उसका समन नहीं होता, अतः यही मानना 
उचित है कि उपादनकारण स्वय कायरूप परिणमता है ओर अन्य 
द्रव्य उसमें स्वय निमित्त होता है। इस विपयमे किसी प्रकारकी शका 
न रह जाय इसलिए इसे स्पष्ट करनेके लिए कमसाहित्यक्रे 
अनुसार ठो उद्यहरण यहाँ उपस्थित किये जाते हैं-- 


१ ऐसा नियम है कि कमवन्ध होने पर आवाधाकालकों 
'छोडकर स्थितिके अनुसार जो निपेक रचना होती है उससें 
प्रत्येक निषकके प्रति एक एक चयकी हानि देखी जाती है। 
उसमे भी एक एक हिंगुणहानिके समाप्त होने पर प्रत्येक निपेकके 
प्रति हानिको प्राप्त होनेवाले चयका प्रमाण श्राधा आधा होता 
जाता है। यद्यपि यह स्थितिवन्ध आत्माके किसी एक विवज्षित 
परिणामको निमित्त करके होता है फिर उस समय स्थितिवन्धका 
प्राप्त होनेवाली निपेकरचनामें यह अन्तर क्यों पडता है ? क्‍यों 
तो प्रथम निपेकमे सवसे अधिक परमाणु ओर हितीयादि 
निपेकोमें एक एक चय कम होकर परमाणु प्राप्त होते हैं. ओर 
क्यों प्रथम निपेककी सबसे कम ओर द्वितीयादि निपेकोकी 
क्रमसे एक एक समय अधिक स्थिति होती है ? निमित्त तो 
सवका एक ही है फिर प्रत्येक निपेककी स्थिति और निपेक 
रचनामें यह फरक क्यो पडता है ? यदि विवज्षित आत्मपरिणाम 
कर्मस्थिति ओर उसके अलुसार निपेकरवनाका उत्पादक है तो 
सब निपेकोकी एक ही स्थिति होनी चाहिए । साथ ही क्मवन्ध 
होने पर जो निपेकभेद दिखलाई देता है वह दृष्टिगोचर नहीं 
होना चाहिए, क्योंकि इनका निमित्त कारण एक है। यतः कर्स- 
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वन्ध होने पर उसमें निपेकभेद ओर स्थितिभेद होता है। इससे 
विढित होता है कि इसका मूल कारण उपादान भेद ही है, निमित्त 
भेद नहीं। इतना अवश्य हैं कि उक्त कर्मवन्‍्ध ओर निमित्त- 
कारणका ऐसा अन्योन्य निमित्तनेमित्तिकसम्वन्ध है कि एकके 
वैसा होने पर स्वभावतः दूसरा वेसा होता ही है। जब जब 
वैसा करमवन्ध होता है तबतक वही आत्मपरिणाम निमित्त होता 
है। उसीको निमित्तकी मुख्यतासे या कहा जाता है कि जब जब 
उस प्रकारका शआत्मपरिणाम होता है तब तब उसी पग्रकारका 
कमवन्ध होता है। इस व्यवस्थामे प्रतिपाठित आवाधाकाण्डकके 
अनुसार थोड़ा सा सूक्ष्म मेद ओर है! जिसकी यहाँ पर हमने 
विवज्ञा नहीं की है । 


२, ऐसा नियम हे कि उदयावलिको श्राप्त हुए निर्षकोका 
सक्रमण, उत्कपण, अपकपंण और उदीरणा नहीं होती । परल्तु 
इसके साथ एक नियम यह भी है कि जिस जीवके अगले 
समयमे मानभावके स्थानमे क्राधभाव होना होता है उसके उस 
समयमे ( मानभावके समयमे ) ही मानकपाय आदि निपेकोंके 
परमाणु स्तिवुक संक्रमण द्वारा क्रोध कपायरूप परिणम जाते 
हैं ओर जब तक क्रोधभाव वना रहता है तव तक यही क्रम 
चालू रहता है। इसी प्रकार मानादि अन्य कपायो तथा सप्रति 
पक्त अन्य प्रकृतियोके सम्बन्ध्मं भी यही नियम जान लेना 
चाहिए। विचारणीय यह है कि ऐसा क्यों होता है, आत्माका 
जो भाव एक समय वाद होनेवाला है तदनुरूप एक समय पूर्व 
ही निमित्तकी व्यवस्था क्यो वन जाती है ? यदि कहा जाय कि 
इसमें स्वभाव ही कारण है। तो हम पूछते हैं कि जीवके उसी 
परिणामके होनेमे स्वभावकों ही कारण क्यों नहीं मान लिया 
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जाता | इस ढोपसे बचनेके लिये यदि कहा जाय कि उस 
समयका जो आत्माका सानरूप परिणाम है वह इस प्रकारकी 
व्यवस्था वनानेमें निमित्त होता है, इसलिए ऐसी व्यवस्था वन 
जाती है तो यहाँ यह देखना होगा कि उस समयके इस आत्म- 
'परिणाममें ऐसी क्या विशेषता थी जिसे निमित्त करके कर्म 
निपेकमम वैसा परिवर्तन हुआ। स्पष्ट है कि यठि हम उस विशेपताको 
समम ले तो इस गुत्थीके सुलमनेमें आसानी हो जाय। वात 
यह है कि जो पिछले समयका आत्मपरिणाम है वही आत्म- 
परिणाम विशिष्ट द्रव्य ही अगले समयमे होनेवाले आत्मपरिणाम- 
का उपादान है, इसलिए वह उस प्रकारके निपेककी व्यवस्था 
होनेमें निमित्त हुआ और उस प्रकारका निपेक अगले समयमे 
होनेवाले आत्मेपरिणाममें निमित्त हुआ। कर्म और आत्माके 
निमित्त-नेमित्तिक सम्वन्धकी यह व्यवस्था अनाव्किलसे इसी 
प्रकार चली आ रही है। इस निमित्त-नेमित्तिक सम्वन्धकी उक्त 
'बारीकीको समझ लेनेके बाद यह हृढ़ प्रतीति हो जाती है कि 
अत्येक काये अपने उपादानक्े अनुसार ही होता है ओर जब 
वह कार्य होने लगता है तव अन्य द्रव्य उसमे स्वयमेव निमित्त 
हो जाता है। इसलिए इसी तथ्यकों ध्यानमे रख कर आचार्य 
कुन्दकुल्द समयप्राभृतमे यह वचन कहते हैं-- 


ण वि कुब्बइ कम्मगुणे जीवो कम्म तहेव जीवगुणोे | 

अशण्णोण्णणिमित्तेश दु परिणाम जाण दोण्ह पि ॥८१॥ 
एएण कारणेण दु कत्ता आग सणएण भावेण। 
पुग्गलकम्मकयाण शा हु कत्ता सब्बभावाण ॥८रा। 


जीव कमके गुणोंको नहीं करता। उसी प्रकार कर्म जीवके 
शुणोका नहीं करता। मात्र ठोनोका परिणमन परस्पर निमित्तसे 
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जानो | इस कारण आत्मा अपने भावोका तो कतो है परन्तु वह 

कसमके ! + पिया हक ब्क 
पुल कमके हारा किये गये पुद्र्त परिणामरूप सब भावोका 
कर्ता नहीं है ॥८९-८९॥ 


इस उल्लेखमे एक द्रव्यकी विवक्तित पर्यायका दूसरे द्रब्यकी 
विवज्षित पर्यायके साथ निमित्त-ममित्तिकभाव स्व्रीकार करके भी 
कते-कर्मभाव नहीं स्वीकार किया गया है यह महत्त्वकी वात है । 
इससे स्पष्ट विढ्ित होता है क्रि अन्य द्रव्यकी पर्याय तद्धिन्न 
अन्य द्रव्यकी पर्यायके होनेमे निमित्त तो होती है पर वह उसकी 
कर्तो नहीं होती। इस प्रकार कती-कममकी प्रवृत्ति हो ठव्योके 
आश्रयसे न होकर मात्र एक द्रव्यके आश्रयसे होती है यह निश्चित 
होता है | फिर भी लोकमें जा कुम्सकार ओर घटपयोय आहिकि 
आश्रयसे करतो-कर्म व्यवहार रूढ़ है उससे निमित्त कथनकी 
मुख्यता होनेसे उसे उपचरित कथन ही जानना चाहिए 
आचाये कुन्दकुन्दने आत्माके योग ओर उपयोगकों घटादि 
कार्योका उत्पादक इसी अभिगप्रायसे कहा है ओर अन्यत्र जहाँ पर 
भी इस प्रकारका कथन किया गया है बह कथन भी इसी अभिग्राय 
फिया गया जानना चाहिए। इतना निश्चित है कि निमित्त निमित्त 
है, वह उपागनका स्थान लेकर अन्य द्रव्यक कार्यका उत्पाइक 
नहीं हो सकता, क्योकि वह प्रथक सत्ताक द्रव्य है, इसलिए वह 
जो अन्य द्रब्यका कार्य है तद़ प परिणत नहीं होता। ओर जो 
जिस रूप परिणमन नहीं करता, जिस उत्पन्न नहीं करता ओर 
जिसे आत्मसाद्र पसे ग्रहण नहीं करता वह उसका कार्य कैसे 
हों सकता है? अथीत्‌ नहीं हों सकता। आचाय॑ अद्ृत 
स्पष्ट कहते है कि 'इस आत्माके योग' और उपयाग थे ढोनो 


१ देखों वहदुद्वव्यमग्रह गाया ८ की टीका | 
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अनित्य हैं, सब अवस्थाओमें व्यापक नहीं हैं. । वे उन घटाठिकके 
तथा क्राधादि पर द्रव्यस्थहूप कर्मोके निमित्तमात्रसे कतों कहे 
जाते हैं। योग तो आत्माके प्रदेशोका चलनरूप व्यापार है 
ओर उपयोग आत्माके चेतन्यका रागादि विकाररूप परिणाम 
है। कदाचित्‌ अज्ञानसे इन दोनोंकों करनेसे इनका आत्माकों 
भी कतो कहा जाता हँ। परल्तु वह पर द्रव्यस्वरूप कर्मका तो 
करता कभी भी नहीं है ।” उनके इस अथ्का प्रतिपादक वह वचन 
इस प्रकार है-- 

अनित्यो योगोपयोगावेव तत्र निमित्वेन कर्तारों, योगोपयोगयो- 
स्वात्मविकल्पव्यापारयोः कदाचिद्शानेन करणादात्मापि कर्तास्तु तथापि 
न परव्यात्मकक्मकर्ता स्थात्‌ ॥१००॥ है 

इसलिए जो अपने आत्माकों परसे भिन्न मात्र ज्ञायकस्वभाव 
जानते हैं उनकी श्रद्धामें निमित्तके आश्रयसे होनेवाले अनादिरृद 
कर्े-कर्मव्यवहारका त्याग तो हो ही जाता है। साथ ही उनके 
अज्ञानमय भावोसे निवृत्त हो जानेके कारण वे राग-द्वेष आदि 
अज्नानमय भावोके कतों न होकर मात्र उनके ज्ञाता ही रहते हैं । 
समयप्राश्षत कल्शमें कहा भी है--- 


माकर्तारममी स्पृशन्तु पुरुष साख्या इवाप्याइता' | 

कतार क्‍लयन्तु त किल सदा भेदावत्रोधादध ॥ 

ऊर्य॑ वृद्धतवोधधामनियत प्रत्यक्षमेन स्वय | 

पहश्यन्तु च्युतकत्‌ भावमचल नजातारमेक परम्‌ |२०५॥ 

आहंतजन साख्योके समान आत्माकों सर्वथा अकतो मत 

मानो । किन्तु भेदज्ञान होनेके पहले उसे कर्ता मानो और भेदज्ञान 
होनेके वाद उद्धत ज्ञानमन्दिरमें नियत इसे कर्तृभावसे रहित 
निश्चल स्वय प्रत्यक्ष एक न्ञाता ही देखो ॥२०५॥ 
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जो भ्रमणाभास सुख, दुख, निद्रा, जागरण, ज्ञान, अन्नान, 
मिथ्यात्व, अविरति आदिकों केवल क्मका ही कार्य मानते हैं 
उनकी वह मान्यता किस प्रकार मिथ्या है ओर अनेकान्तदर्शनके 
अनुसार जीतब्र किस रूपमे इनका कतों हैं। तथा वह इनका कतो 
कव नहीं होता इन्ही सब प्रश्नोंका संक्षेपम उत्तर उक्त श्लोक 
द्वारा दिया गया है। इसमे जो वतत्लाया गया है उसका भाव 
यह है. कि जब तक यह जीव स्॒य अज्ानी है तव तक वह 
अज्ञानमय इन भावोका कर्ता भी है। किन्तु उसके आनी होने 
पर वह इनका करता न होकर मात्र ज्ञाता ही होता है, क्योकि 
ज्ञानीके साथ अज्ञानमय भावोंकी व्याप्ति नहीं बनती | 


यहाँ पर प्रश्न होता है. कि घट-पटादि तथा कर्म-तोकमोंका 
कर्ता आत्मा नहीं है यह तों समभमे आता है पर ज्ञानी होने 
पर वह रागादि भावोका भी कतो नहीं होता यह समभमे नहीं 
आता, क्योकि कतोका लक्षण है कि जो जिस समय जिस भाव 
रूप परिणमता है उस समय वह उस भावका कता होता है | 
जब कि रागादि भाव तथा गुणम्थान और मार्गणास्थान आदि 
आत्माके परिणाम हैं, क्योकि इन सब भावोका उपादान कारण 
आत्मा ही है, अन्य द्रव्य नहीं तव जिस समय आत्मामे ये भाव 
होते हैं उस समय इनका कर्ता आत्माकों ही सानना न्यायसब्नत 
है। ऐसी अवस्थामे ज्ञानी जीव रागाटि भावोका कतो नहीं होता 
ऐसा क्यो कहा जाता है ? प्रश्न मामिक है किन्तु इस प्श्नका 
पूरा उत्तर प्राप्त करनेके लिए हमे ज्ञानी ओर अज्ञानी जीवके 
स्वरूपकों समझ कर हृदयगस कर लेना आवश्यक है, क्योकि 
उनके स्वरूपका ज्ञान होजानेसे प्रश्का उत्तर अपने आप 
मिल जाता है । 


कत्‌ कर्ममीमासा १२१ 


आगममे ज्ञानी जीवके लिए सम्यग्दष्टि ओर अज्ञानी जीवके 
लिए मिथ्याच्रष्टि थे शब्द आते है। समयप्राभृतमे इन्हीको क्रमसे 
स्वसमय ओर परसमय कहा गया है। अ्रन्तरात्मा ओर बहिरात्मा 
सथा स्वात्मा और परान्मा ये भी इनके पयोयवाची नाम हैं। इससे 
स्पष्ट हो जाता है कि समय्राभ्ृतमे स्वसंमय और परसमयका जो 
भी स्पहूप कहां गया है उससे ज्ञानी ओर अज्नानी जीवके 
स्वहपका ही बोध होता है । वहों पर इनके स्वरूप पर प्रकाश 
डालते हुए कहा है-- 
जीवो चरित्त-दमशु-णाणट्रिउ त ह ससमय जाण | 
पुग्गलक्ग्मपदेसट्चिय च त जाण परसमय ॥ २ ॥ 
जा जीव चारित्र, दर्शन ओर तानमे स्थित है उसे नियमसे 
स्वसमय जानो ओर जो जीव पुठ्नल्षकमंकि प्रदेशोम स्थित है, उसे 
परसमय जानो ॥२॥ 


प्रवचनसारमें स्वसमय ओर परसमयका स्वरूप निर्देश इन 
शब्दोम किया गया है-- 


जे पमएसु णिरटा जीवा परसमायग त्तिणिहिद्या! 
आदमहावम्मि ट्विंर ते सगंसमय्रा मुणेठब्धा ॥६४॥ 


जा जीव पर्यायाम लीन हैं उन्हें परसमय कहा गया है और 
जा आत्मस्व॒भावमे स्थित हैं उन्हें स्थसमय जानना चाहिए ॥रशा। 
परसमयक स्वरूप पर प्रकाश डालते हुए प्रवचनसारमे पुनः 
कहा है-- 
व्व्य सहावसिद्ध सद्रिति जिशा तच्चदों ममक्खाया | 
मिद्ठ तब आगमो णेच्छुटि जो सो हि परममओं ॥६८॥ 


जिनेन्द्रदेबने तात्विकरूपसे ठ्रव्यकों स्वभावसिद्ध सत्सहूप 
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कहा है | द्रव्य इस प्रकारका है. यह आगमसे सिद्ध है। किन्तु जो 
ऐसा नहीं मानता वह नियमसे परसमय है ॥6८॥ 
यह तो हम पहले ही वतला आये हैं. कि अन्तरात्मा और 
चहिरात्मा इन्दीके पर्यायवाची नाम हैं | इनकी व्याख्या करते हुए 
नियमसारमे कहा है. 
अतरवाहिरज'पें जो वह सो हवेइ बहिरप्पा। 
जप्पेसु जो णु वद्दइ सो उच्चद अतरगप्पा | (५०॥ 
जो अन्तरडद्र भर वहिरज्ञ जल्पमे स्थित हे बह वहिरात्मा 
है ओर जो सव जल्पोंम स्थित नहीं हे वह अन्तरात्मा कहा 
जाता है ॥१४०॥ 
नियमसारमें इसी विपयको स्पष्ट करते हुए पुनः कहा है--- 
जो धम्म सुकमार्राम्म परिणदों सो वि अतरगणा। 
भाशणुविहीणों समणो वहिरपा इंठि विजाणाहि ॥१५६॥ 
जो श्रमण धर्म्यध्धान ओर शुक्लध्यानरूपसे परिणत है वह 
अन्तरात्मा है और जा श्रमण ध्यानसे रहित है उसे नियमसे 
वहियत्मा जानो ॥१४४| 
उक्त कृथनका तात्पय यह है कि जो जिनापहिष्टि आगममे 
प्रतिपादित द्रब्य, गुण ओर पयायस्वहूप इस लोककों अक्कृत्रिम 


आर स्वभावसे निष्पन्न मानता है' अन्य किसीका कार्य नहीं 
मानता, अर्थात्‌ स्वभावसे निष्पन्न होनेके कारण निमित्तजन्य नहीं 


मानता वह स्वसमय है। कारण॒ढ्रब्य परमाणु आदि अन्य किसीके 


१ लोशो श्रक्किटटमों खलु श्रणाइसिहणों सह्वणिप्पएणों । 
जीवाजीर्वेहि भुडो णिक्ष्यों तालस्वखसठाणों ॥२२॥ 
मूलाचार द्वादशानृप्रेत्नाधिकार 


करत कर्ममीमासा १ररे 


काय नहीं हैं इस तथ्यको नैयायिकदर्शन भी स्त्रीकार करता हैं | 
मुख्य विवाद तो जो लोकमें उनके विविध प्रकारके काये दिखलाई 
देते हैं उनके विपयमे है। नेयायिकठर्शनके अनुसार अच्ट सापेक्ष 
ईश्वर कारक साकल्यको जानकर अपनी इच्छा ओर प्रयत्रसे 
कार्योको उत्पन्न करता है। किन्तु जैनदर्शन इसे स्वीकार नहीं 
करता | इसका यहि कोई यह अर्थ करे कि जेनदर्शनने कतारूपसे 
ईश्वरको अस्त्रीकार किया है, निमित्तोकों नहीं तो उसका उक्त 
कथनसे ऐसा तात्परय फलित करना ठीक नहीं है, क्योंकि कार्यकी 
उत्पत्तिमं अन्य निमित्तोंकी तो नेयाय्रिकब्शेन भी कर्तारूपसे 
स्वीकार नहीं करता । कार्योत्पत्तिमे थे निमित्त अवश्य हाते है इसे 
तो बह मानता है। परन्तु कतो होनेके लिए इतना मानना ही 
पर्याप्त नही है। उस दशेनके अनुसार करता वह हो सकता है, 
जिसे कारकसाकल्यका पूरा ज्ञान हो ओर जो अपनी इच्छासे 
कारकसाकल्यको जुटाकर कार्यकों उत्पन्न करनके प्रयत्नमे लगा 
हो | यहाँ इतना ओर समझना चाहिए कि ज्ञो जिसका कर्ता 
होता है वह नियमसे उस कार्यकों उत्पन्न करता है। ऐसा नहीं 
होता कि उसके प्रयत्न करने पर कभी कार्य उत्पन्न हो ओर कभी 
न हो | कार्य उत्पत्तेके साथ उसकी व्याप्ति है। अब विचार 
कीजिए कि नेयायिकदशनके अनुसार क्‍या ये गुण ंश्वरको 
छोडकर अन्य निमित्तोमे उपलब्ध हो सकते हैं. अर्थात नहीं हो 
सकते । इससे स्पष्ट है कि सेंयायिकदर्शनके अनुसार ईश्वरको 
छोडकर अन्य निमित्त कर्ता नहीं हों सकते। इस प्रकार जब 
नेयायिकदर्शनकी यह स्थिति है तो जो जैनदर्शन सब द्रव्योको 
स्वभावसे उत्पाद, व्यय ओर थव्य स्व॒भाववाला मानता है उसके 
अनुसार निमित्त सव द्रव्योकी प्यायो (कार्यों) के उत्पादक हो 
जाये यह ता त्रिकालमे सम्भव नहीं है। एक ओर तो हम लोकका 


क्‍ 
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अक्त्रिम होनेकी घोषणा करते फिरे ओर दूसरी ओर दव्यल्ोक 
आर गुणलोकके सिव्रा पयोयलाकको कृत्रिम ( अन्यका कार्य ) 
मानने लगे इसे उक्त घोषणाका विषयास न कहा जाय ता ओर 
क्या कहा जाय ? पर्योयलोकका था तो स्भावसे उत्पाद, व्यय 
ओर ध्रीव्य इन तीन भेदोमे विभक्त मानों या अन्य किसीका 
कार्य मानो इन दो विकल्पोमेस किसी एककी ही मानना पड़ेगा। 
यदि उसे उत्पाद, व्यय ओर श्रोव्य इन तीन भागोमे विमक्त 
स्वभावसे मानते हो तो निमित्तोका स्वीकार करके भी उसे उनका 
काये मत मानो। एक अ्पेक्षास वह स्वय्न कारण (कर्ता) हैं, और 
दूसरी अपेक्षासे वह स्त्रयं कार्य है ऐसा मानों ओर यदि उसे अन्य 
किसीका कार्य मानते हो तो ईश्वरक्ना निषेध मत करा । एक ओर 
इश्वरका निपेव करना ओर दूसरी ओर इसके स्थानमे निमित्तोंको 
ला विठाना यह कहोंका न्याय है। आगममे विभाव पर्यायाका 
जा स्वपरमप्रत्यय कहा है सा गलत नहीं कहा है परन्तु उस कथनके 
अथा्थ अथंका समभे चिना उपादनकी भुख्यताका भुलाकर 
उपादानके कार्यका निमित्तके आवीन कर देना तो ठीके नहीं है। 
थहि निमित्त उपादनके समान कारयका उत्पन्न नहीं करते हैं तो 
उन्हें स्वीकार करनेसे क्या लाभ है यह कहना ठीक नहीं है,क्योंकि 
नैयायिक दर्शनमे स्वीकार किये गय इश्वर (प्रेरकक्रण) के स्थानमें 
जैनदरशनके अनुसार उपादान कारणको स्वीकार कर लेने पर इस 
समस्याक्रा समाधान हो जाता है। तात्पयं यह है कि नयाय्रिक 
डर्शन जिस प्रकार अन्य निमितोको स्वीकार करके भी कार्यका 
कता इश्वरकों मानता हे, अन्य निमित्तोकों नहीं उसी प्रकार 
जैनदर्शन निम्मित्तोंका स्त्रीकार करके भी कार्यका कर्ता अपने 
उपादनको मानता हैं, निमित्तोका नहीं। इसलिए “यदि निमितों- 
को नहीं माना जाता है तो उन्हें स्वीकार करनेसे कया लाभ है! 


कतृ कर्ममीमासा १२५. 


यह प्रश्न ही नहीं उठता, क्योंकि दोनों ढशनोंमे निमित्तोकी 
स्थिति लगभग एक समान है। जो मतभेद है वह कतोकों लेकर 
ही है । नैयायिकदर्शन कारण द्त्यकों स्वयं अपरिणामी 
मानता है इसलिए उसे समवायीकरणको गोण करके ईश्वर्ूूप 
कतोकी कल्पना करनी पडी। किन्तु जैनदशनके अनुसार उपादन 
कारण स्वय परिणामी नित्य है इसलिए इस दर्शनमें नित्य होकर 
भी परिणमनशील होनेके कारण वह स्वय कर्ता है यह स्वीकार 
किया गया है। इन ढोनों दशेनोंमें कतोका अलग-अलग लक्षण 
करनका भी यही कारण है। यह वम्तुस्थिति है. जिसे हृदयद्म 
कर लेनेसे जैनदशनमें द्रव्य, क्षेत्र, काल ओर भावरूप लोककों 
अक्ृत्रिम क्‍यों कहा गया है यह समभमें आ जाता है | 


इस प्रकार जो समस्त लोकको अक्ृत्रियम समझकर अपने 
विकल्पों द्वारा म्वय अन्यका कतो नहीं वनता और न श्रन्य 
द्रव्योंकी अपना कतों बनाता है। किन्तु दर्शन, ज्ञान और 
चारित्रस्वरूप अपने आत्मस्वरभावसे स्थित रहता है वह स्वसमय 
है ओर इसके विपरीत जो अपने अज्ञानमावकों निमित्तकर, 
सख्ित हुए पुद्ल् कर्मोका कतों बनकर तथा उनको निमित्त कर 
उत्पन्न होनेवारली राग-हेष ओर नरक-नारकादि विविध प्रकारकी 
प्योयोंको आत्मस्वरूप मानकर उनमें रममाण होता है वह 
प्रसमय हे यह सिद्ध होता है। यहाँ यह तो है कि ये राग- 
देष ओर नर-नारकादि पयोयें पुह्लकर्मोका कार्य नहीं हैं। 
परन्तु आत्मामें इनकी उत्पत्तिका मूल कारण अज्ञानभाव 
है, इसलिए यह आत्मा जब तक अज्ञानी हुआ ससार्में 
परिभ्रमण करता रहता है तभी तक वह इनका कर्ता होता है। 
किन्तु ज्ञानी होने पर उसके पुह्टल कर्मोको निमित्त कर उत्पन्न 
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हानेवाली इन पयात्रोम आत्मबुद्धिका सुतरां त्याग हो जाता हैं 
इसलिए उस समय इनके हाने पर भी निश्चयस वह इनका कर्ता 
नहीं दाता | यद्यपि यह वात थाई विलनण ता लगती हं कि 
ज्ञानी जीवके कुछ काल तक ये राग-द्रप ओर नर-नारकादि 
पर्याय हाती रहती हैँ. फिर भी वह इनका कतों नहीं होता! 
परन्त इसमें विल्षणताक्ी काइ बान नहीं है । कारण कि ज्ञानी 
जीवका जा स्वात्मा हैं वह न नारकी है. न तिवद्चध हें. न मनुष्य 
है ओर तन ठव है । न मागंणास्थान है,न गुणुस्थान हैं ओर ने 
जीवस्थान है। न वालक है, नवृद्ध है ओर न तरूण है। न गंग है. 
न द्वप है ओर न माह हैँ | न स्त्री है, न पुरुष है आर न नपुंसक 
है। इन सवका न कारण कता है ने काराबता हे ओर ने 
नुमादना ऋरनेवाला हैं। वह ता कम. नाक ओर विभाव 
भावोंसे रहित एकमात्र तायकेस्वभाव हैं, इसलिए बह ज्ञानी 
अवस्थामे अपने आायक्रभावहप एकमात्र शुद्धपोथका ही कतों 
होता है । नारक आदि रूप परात्माका कतों नहीं हाता। श्रोर 
यह ठीक भी है, क्योकि जिस समग्र जो जिस भावरूप परिणमता 
हैं बह उस समय उसका कत। होता है । इसी वातका स्पष्ट करते 
“हुए आचाय कुन्दकुल्दन समयग्राम्ृतमे कहा भी है 
कंणवमया भावादों जावते छु इलाइवो भावा! 
अयमयया भावारों चह जावते ढु क़्टयादी ॥१३०॥ 
अण्णाणमया भाता अगाणिणो वहुविहा वि जावत | 
शाशिस्स ह णाणमया सब्ते भावा तहां हाति ॥१३१॥) 
जिस प्रकार सुव्शभय भावस मुवणमत्र कुरडलादिक भाव 
उत्पन्न होते है ओर लाहमय भावसे लोहमय कटक आदि भाव 
उत्पन्न हाते हैं. उसीग्रकार शजानीक वहुत प्रकार अवानमंत 


हा 
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भाव उत्पन्न होते है ओर ज्ञानीके सब भाव ज्ञानमय उत्पन्न 
होते हैं ॥१३०-१३१॥ 

इसी बातको स्पष्ट करते हुए वे आगे पुनः कहते हैं-- 

ण॒ य रायदोसमोह कुव्यदि णाणी कसायभाव वा | 
सयमप्पयणो ण॒ सो तेण कारगो तेसि भावाण ॥२८०॥ 

ज्ञानी जीव राग, दवेप, मोहको अथवा कपायभावकों स्वय 
अपनेमें नहीं करता इसलिए वह उन भावोका कती नहीं 
होता' ॥ २८० ॥ 

इसकी टीकामे उक्त विषयका खुलासा करते हुए आचार्य 
अमृतचन्द्र कहते हैं-- 

यथोक्तवस्तुस्वभाव जानन्‌ जानी शुद्धस्वभावादेव न प्रच्यवते ततो 
रागद्ने पमोह्दिमावे स्वथ न परिणमते न परेणापि परिणम्यते, 
जततए्टकोत्कीणकजायकस्वमावों जानी रागद प्रमोहाविभावानामकर्तबेति 
नियम« ॥ २८० ॥ 

यथोक्त वस्तुस्वभावकों जानता हुआ ज्ञानी अपने शुद्ध 
स्भावसे ही च्युत नहीं होता, इसलिए वह राग, हे, मोहादि 
भावरूप न तो स्वय परिणत होता है ओर न दूसरेके द्वारा ही 
परिणमाया जाता हैं, इसलिए टकोत्की्ण एक ज्ञायकम्वभावरूप 
ज्ञानी राग, द्रेप, मोह आदि परभावोंका अकर्ता ही है ऐसा 
नियम है ॥ २८० ॥ 

इसी वातकों समय्राभृूतकलशम इन शब्दोमे व्यक्त 
किया है-- ! 


.. * ताल यह है कि सम्यदृष्टिके श्रद्धानमें रागादि भाव मेरे हैं ऐसा 
अभिप्राय नही रहता, इसलिए वह उन राग्रादि भावोका कर्ता नही होता | 





१२८ जैनतत्त्वमीमासा 


जानिनो जाननिद्ठ त्ता से भावा भवन्ति हि। 
सर्वेषप्यजाननित्र ता भवन्‍त्यनानिनस्तु ते ॥$६॥ 
जानीके सभी भाव ज्ञानसे उत्पन्न होते हैं ओर अजानीके 
सभी भाव अभ्ानसे उत्पन्न होते हैं ||5६॥ 
इसी बातको अन्यत्र उन्होने हृढ़ताके साथ इन शब्छोमे व्यक्त 
किया है--- 
आत्मा ज्ञानं खवय जान जानावन्यत्करोति किम्‌ | 
परमावस्य कर्तात्मा मोहोउय व्यवह्स्णिम ॥<>॥| 


आत्मा ज्ञानस्वरूप है, वह स्वयं जान ही है, जानसे अन्य 
वह किसे करे ? अर्थात्‌ ज्ञानसे अन्य किसीकों नहीं करता। 
परभावोका करता आत्मा है ऐसा मानना तथा कहना व्यवहारी 
जनोका मोह है ॥६२॥ 
किन्तु जो श्रमणाभास इस तथ्यकों न समभकर नारक आदि 
पर्यायोंका कतो आत्माकों मानते है उन्हें लोकिकजनोके दृष्टान्त 
द्वारा आचार्य कुन्दकुन्द किन शब्दों सम्वोधित करते हैं. यह्‌ 
उन्हींके शव्दोंमे पढ़िए-- 
लोयर्स कुशइ विरह सुर-णारय -तिरिय- माणुमे सत्ते | 
समणाण पि य अ्रप्पा जइ कुत्चइ छुब्विदे काए. ॥३२१॥ 
लोय-समणाणमेय सिद्धता जश श॒ दीसइ विसेसो | 
लोयस्स कुणइ विए्हू समणाण वि अपश्रो कुणइ ॥१२२॥। 
एवं ण॒ को वि मोक्खो टीसइ लोय-समणाण ठोर्ह पि | 
णिच्च॑ कुब्वताण सदेवमणुयासुरे लोए ॥३२३॥ 


लोकिक मतके अनुसार तो देव, नारक, विर्यश्व ओर मलुष्य 
प्राणियोंकों विष्णु करता है उसी अकार श्रमणोंके मतानुसार यदि 
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घट्कायिक जीवोको आत्मा करता है तो लोकिक जनोका ओर 
श्रमणोंका एक सिद्धान्त निश्चित हुआ। उसमे कुछ विशेषता 
दिखलाई नहीं देती, क्योंकि ऐसा माननेपर लोकिक जनोके 
अनुसार जिस प्रकार विष्णु कतो सिद्ध होता है उसी प्रकार 
श्रमणोके यहाँ भी आत्मा कर्ता सिद्ध हो जाता है ओर इस प्रकार 
ठेव, मनुष्य और असुर सह्दित सव लोकके नित्य क्तों हॉनेसे 
लौंकिक जन और श्रमण उन दोनोंकों ही कोई मोज्ष प्राप्त होगा 
* ऐसा दिखलाई नहीं ढेता ॥३२१-३२३॥ 

श्रत; श्रन्य श्रन्यका कतों होता है इस अनादि लोकरूढ़ 
व्यवहारकों छोडकर सिद्धान्तरूपमे यही मानना उचित है कि 
जिस समय जो जिस भावरूपसे परिणमन करता है उस समय 
वह उस भावका कर्ता होता है। इसी बातकों समयप्राभ्ृतके 
कलशोमे पुए्ल और जीवके आश्रयसे जिन शब्दोंमे व्यक्त किया 
है यह उन्हींके शब्दोंम पढ़िए-- 

स्थितेत्यविष्ना खलु पुदूगलस्य स्वभावभूता परिणामशक्ति'। 

तस्या स्थिताया स करोति भाव यमात्मनस्तस्थ स एवं कर्ता ॥६४॥ 

त्थितेति जीवस्य निरन्‍्तराया स्वभावभूता परिणामशक्तिः | 

तस्या स्थिताया स करोति माव॑ य' स्वस्य तस्वेव भवेत्स कर्ता ॥६६॥ 

इस प्रकार पूर्वोक्त कथनसे पुठ्ल द्रव्यकी स्वभावभूत परि- 
णामशक्ति बिना वाधाके सिद्ध होती है और उसके सिद्ध होनेपर 
वह अपने जिस भावकों करता है उसका वही कतों होता है | 
तथा इसी प्रकार पूर्वोक्त कथनसे जीवद्रव्यकी स्वभावभूत परि- 
णामशक्ति सिद्ध होती है और उसके सिद्ध होनेपर वह अपने 
जिस भावकों करता है उसका वही कर्ता होता है ॥६४-६४॥ 

इस प्रकार अनाव्रिद लोक व्यवहारकी दृष्टिसे कर्ता-कर्मकी 
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पद्धतिका जो क्रम है वह ठीक न होकर वस्तुमयोदाकी इष्टिसे 
-कमपद्धतिका है 

कतो-कमपद्धतिका क्रम किस प्रकार ठीक है इसकी सम्यक्प्रकारसे 

मीमांसा की । 


घबट्कारकमीमांसा 


पट कारक निन शक्तिसे निजम होते भव्य । 
मिथ्या मतके योगसे उलट रहा मन्तव्य ॥ 


यहाँ तक हमने निमित्त-उपादानके साथ क्ं-कर्मकी मीसासा 
की। अब निमित्त-उपादनके आश्रयसे जो पटकारकको प्रवृत्ति 
होती है बह किस प्रकार होती है ओर उसमें कौन-सी पटक्रारक 
प्रवृत्ति भूताथ है ओर कॉन-सी पटकारकप्रवृत्ति अ्रभूताथे है 
इसका सकारण विचार करते है। कारकका अर्थ हे जो क्रियाका 
जनक हां। कराति क्रिया निवर्तयतीति कारकः” ऐसी उसकी 
व्युत्पत्ति है। इस नियमके अनुसार कारक छह हैं--१ को, 
२ कम, ३ करण, ४ सम्प्रदन, ५ अपादान और ६ अधिकरण | 
क्रिया व्यापारमे जो रवतन्त्ररूपसे अर्थका प्रयोजक होता है वह 
कतांकारक कहलाता है। कर्तासे क्रिया द्यसा अरहण करनेके लिए 
जा अत्यन्त इप्ट कारक होता है वह कमंकारक कहलाता 
क्रियाकी सिद्धिमे जो प्रकृष्टहपसे उपकारक कारक होता हैँ वह 
करणकारण कहलाता है। कर्मके द्वारा जो अभिग्रेत होता है बह 
सस्प्रदानकारक कहलाता है। जो अपायकी सिद्धिमे मयादाभूत 
. कारक है वह अपादानकारक कहलाता है और जो क्रियाका 
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आधार है वह अधिकरणकारक कहलाता है। इस प्रकार ये छह 
कारक क्रियानिष्पत्तिमे प्रयोजक हैं, इसलिए इनकी कारक संता 
है। सम्बन्ध क्रियानिष्पत्तिम प्रयोजक नहीं हाता, इसलिए उसकी 
कारक सजा नही 'है। उटहरणार्थ 'वह जिनदत्तके मकानकी 
देखता है! इस उल्लेखमें (जिनदत्तके! यह पद अन्यथासिद्ध है 
इसलिए उसमे कारकपना घटित नहीं होता | तात्पर्य यह है कि 
जा किसी न किसी रूपमें क्रिया व्यापारके प्रति प्रयोजक होता हैं 
कारक वही हो सकता है, अन्य न्ीं। इसलिए कतो आदिके 
भेदसे कुल कारक छुह है यहीं सिद्ध होता है | 


अब इनका व्यवहारतय ओर निश्चयनयक्ी अपेक्तास विचार 
कीजिये। यह तो हम आगे वतलानेवाले है कि व्यवहारनय 
निमित्तका स्वीकार करता है ओर निम्चयनय उपादनको स्वीकार 
करता हैं, इसलिए व्यवहारनयकी अपेत्ता घटरूप क्रियानिप्पत्तिके 
प्रति कुम्भकार कतो होगा, कुम्भ कम होगा, चक्र और चौबर 
आदि करण होगे, जलधारणरूप प्रयोजन सम्प्रद्न होंगा कुम्भ- 
कारका अन्य व्यापारस निवृत्त हाना अपादन हागा और प्रथिवी 
आदि अधिकरण होगा। यरहॉपर ऐसा सममना चाहिए कि कुम्भकार 
स्वतन्त्र द्रव्य हैं ओर घटरूप पयोयस परिणत होनेवाली मृत्तिका 
स्वृतत्त्र द्रव्य हैं। छुम्भकारका घटनिमाणानुकूल व्यापार अपनमे 
हा रहा हैँ ओर मृत्तिकाका घटपरिणमनरूप व्यापार सृत्तिकामे 
हे रहा हैं। फिर भी घटोत्पत्तिमे कुम्भकार निमित्त होनेसे वह 
व्यवहारनयसे उसका कर्ता कहा जाता है' और घट उसका कर्म 
कहां जाता हैं। व्यवहारनयस चक्र, “चीवर आहिको जो करण 
सन्ना तथा प्रथिवी आदिको जो अधिकरण सन्ना हे जाती है वह 
भी निमित्तचकी अपेक्षा ही दी जाती है । निर्मित्तेतकी अपेत्ा 
उम्भकार, चक्र, चॉवर, ओर प्रथिवी आहि समान हैं, क्योंकि 


११२ जैनतत्वमीमासा- 


घटरूप कार्योत्पत्तिमें वे सब निमित्त है। किन्तु अलग अलग 
प्रयोजनसे इनमेसे कुम्मकार कर्ता कहलाता है. चक्र, चीवर आदि 
करण कहलाते हैं ओर प्रथिवी आदि अधिकरण कहलाते है| 

यह व्यवहारनयका कथन है । किन्तु यह परसार्थभूत क्यो 
नहीं हे इस प्रश्नक् समाधान सवार्थस्रिद्धिके इस बचनसे हो 
जाता है। वह बचन इस प्रकार है--- 


यदि धमादीना लोकाकाशमाधार, श्राकाशस्थ क आधार इति!? 
आकाशस्य नास्त्यन्य श्राधारः | ख्वप्रतिष्ठमाकाशम्‌ | यद्याकाश 
स्वप्रतिष्ठम्‌ , धर्मादीन्यपि स्वप्रतिष्ठान्येव । अथ धर्मादानामन्य आ्राधारः 
कल्प्यते, आकाशस्याप्यन्य आधारः कल्यः ) तथा सत्यनवस्थाप्रसग इति 
चेतू्‌ ? नैप दोष", नाकाशादन्यद्धिकपरिमाण द्रव्यमस्ति यत्राकाश 
स्थितमित्युच्येत । सर्वतोउनन्त हि तत्‌ । ततों धर्मादीना पुनरधिकरण- 
माकाशमित्युच्यते व्यवहारनयवशात्‌ | एवम्भूतनयापे्ञया तु सर्वाणि 
द्रव्याणि स्वप्रतिष्ठ।न्येव । तथा चोक्तम--क्क भवानास्ते ? आत्मनि! 
इति | धर्मादीनि लोकाकाशान्न बरहि सन्तीत्येतावदत्राधाराधेयकल्पना- 
साध्य फलम्‌ | 


प्रश्न यह है कि यदि धर्मादिक द्रव्यका आधार आकाश है 
तो आकाशका आधार क्या है ? इसका जो समाधान किया गया 
है उसका भाव यह है क्रि आकाशका अन्य आधार नहीं है, 
क्योंकि वह स्वग्रतिष्ठ है। इस पर फिर शंका हुई कि यदि 
आकाश स्वप्रतिष्ठ है तो धमोदिक द्रव्य भी स्वग्नतिष्ट रहे आवें 
ओर था धर्मोदिक द्रव्योका अन्य आधार कल्पित किया जाता 
है तो आकाशका भी अन्य आधार मानना चाहिए। किन्तु ऐसा 
मानने पर अनवस्था दोप आता है । यह दूसरी शका है। इसका 
जो सामाधान किया गया है उसका भाव यह है कि आकाशका 
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परिमाण सबसे वडा है | उससे अप्रिक अन्य द्रव्योका परिमाण 
( विस्तार ) नहीं है जहाँ पर आकाश स्थित्त हो ऐसा कहा जावे। 
वह सबसे अनन्त है, इसलिए धर्माहिक द्रव्योका अधिकरण 
आकाश है यह उज्यवह्मरनयकी अपेक्तासे कहा जाता है। 
एवम्भूतनयकी अपेक्षा विचार करने पर तो सभी द्रव्य रवप्रतिष्ठ 
ही हैं। कहा भी है कि “आप कहाँ रहते हैं ? अपनेमें |! तात्पर्य 
यह है कि धमोदिक द्रव्य लोकाकाशक्े बाहर नहीं पाय जाते 
इतना मात्र यहों पर आधाराधेय कल्पनाका फल है| 

यहाँ पर यह शका की जा सकती है कि व्यवहारनय भी तो 
सम्यक श्रुतन्नानका एक भेद है, इसलिए उससे गृहीत विषयको 
अभूताथ क्‍यों कहा जाता है? समाधान यह है कि व्यवहारनयका 
'विपय उपचरित है इसे सम्यस्जञान इसी रूपमें जब भहण 
करता है तभी व्यवह्रनय सम्यक_ श्रुतका भेद ठहर्ता है, 
अन्यथा नहीं। अब व्यवहारतयका विषय परसार्थभृत क्यो 
नहीं हैं इस पर विचार कीजिए । सामान्य नियम यह हैं कि 
प्रत्येक द्रव्य ध्रच॒स्वभाव होकर भी स्वभावसे परिणमनशील 
हैं । उससे प्रथक अन्य द्रव्य यदि उसे परिणमन करावे 
ओर तब वह परिणमन करे, अन्यथा वह परिणमन न करे तो 
परिणमन करना उसका स्वभाव नहीं ठहरेगा! इसलिए जिस 
द्रव्यके जिस कार्यका जो उपादानक्षण है. उसके प्राप्त होने पर बह 
द्रव्य स्वय परिणमन कर उस कार्यके आकारकों धारण करता 
ह यह निश्चित होता है और ऐसा निश्चित होने पर कारकका “जो 
क्रियाका उत्पन्न करता है वह कारक कहलाता है! यह लक्षण 
अपने उपादानरूप मिट्टीमें ही घटित होता है, क्योंकि परिणमन 
। दया व्यापारकों मिट्टी स्वय कर रही है, कुम्मकार, चक्र, 
चौवर ओर प्रथिवी आहि नहीं। उपादानके अपने परिणमनरूप 
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* क्रिया व्यापारके समग्र थे कुम्मकार आदि वलाधानमे निम्मित्त 
'दीते हैं इतना अवश्य है| पर इतने मात्रसे मिट्टीके परिणमनरूप 
* किया व्यापारकों तत्त्वतः वे स्वयूं कर रहे हैं. यह नहीं कहा जा 
सकता, क्योंकि उस समय वे अपने परिणमन रूप क्रिया 
व्यापारको कर रहे हैं । प्रत्यक ्रव्यमे छह कारकरूप शक्तियोका 
सद्भाव स्पोकार करनेका यहां कारण है, इसलिए व्यवहारनयके 
विपयकों परमार्थभूत न भानकर जो उपचरित कहां गया हैः 
सो ठोक हो कहा गया है । अनगारधर्मामृतमे व्यवहारनयसे कतो 
आहिका भिन्‍न रूपसे ख्वोकार करनेमे क्या सार्थकता है इसका 
स्पष्टीकरण करते हुए परिइतप्रवर आशाधरजी कहते हैं-- 


कर्ताया वस्तुनो भिन्ना येन निश्चयसिद्ये | 
साध्यन्ते व्यवह्रोठमों निश्चयत्तदभेद्क ||१-१०२॥ 





१, जा विवज्षित वस्तुम सद्रप होता है बह परमार्थ भूत कहलाता हैं श्रौर 
जो विवज्षित वस्तुमे न होकर निमित्त या प्रयोजन विशेषमे उसमें आरोपित 
किया जाता है वह उपवरित कहलाता हैं। कहा भी है--सति निमित्ते 
प्रथोजनें च उपचार प्रवर्तते । उदाहरणार्थ कुम्मकारमे घटका कर्तत्व धर्म 
नही है । फिर भी घटोत्पत्तिमे क्रुम्भकार निमित्त होनेंसे क्रुम्भकारमें घटके 
करत त्वका उपचार किया जाता है। इसलिए व्यवहारनयके इस वक्तव्य- 
को उपचरित कबन हो जानना चाहि[। कुम्मकार घटका कर्ता है! इसे 
उपचरित असद्भूत व्यवहारनयका विपय वतलानेका यहो कारण है। 
इसके लिए देखो वृह॒दूद्वव्यमश्रह गाथा ८। पव्चास्तिकाथ गाया ६७ 
श्रौर ६८ में जो भिन्न कर्ता और कर्मका निर्देश किया गया है वह भी 
इसी श्रभिप्रायसे क्या गया हैं। इतना अवश्य हैँ कि वहा सश्लेपत्प 
वन्धपय'यकी मुख्यता होतेसे वह श्रनुपचरित असद्भूत व्यवहारनवका 
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जिसके छाया निश्चयकी सिद्धिके लिए क॒तो आदि वस्तुसे भिन्न 
सिद्ध किये जाते हैं. वह व्यवहार है और जिसके द्वारा करता 
आिक वस्तुसे अभिन्‍न जाने जाते हैं. बह निश्चय है ॥१-१२०। 


यहाँ पर व्यवहारका लक्षण कहते समय जो मुख्य वात कही 
गई है वह यह है. कि कतो आदिको वस्तुसे मिन्‍न सिद्ध करना 
तभी सार्थक है. जब वह कतो आदि वस्तुसे अभिन्‍न हैं. इसे 
स्वीकार करनेवाले निश्चयकी सिद्धिका प्रयोजक हो । अब थोढ़ा 
इस वात पर विचार कीजिए कि परिडितप्रवर आशाधरजीने ऐसा 
क्‍यों कहा ? यदि व्यवंहास्से कती आदि वस्तुसे भिन्‍न होकर 
वास्तविक हैं तो उनकी सार्थकता तभी क्यों मानी जाय जब वे 
निश्चयको सिद्धि करें ? प्रश्न मामिक है। समाधान यह है कि 
जो मिन्‍न पढार्थ है वह अपने उत्पाद-व्ययमे लगा रहता है । 





उदाहरण है। इसो प्रकार निर्मित्तमें परिणमानेरूप या कार्यमे विशेषता 
उत्पन्न करनें डप जितने भी धर्मोका सद्भाव स्वीकार किया जाता है वह 
राव श्रारोपित या उपचरित कथन होनेतसे भ्रसद्भुत व्यवहारनयकी परिधिमे 
हो गर्भित है। यह कथन परके आश्रयसे किया जाता हैं, इसलिए तो 
व्यवहार हैं भोर अन्य द्वव्यमें तद्धिन्त भ्रन्‍्य द्रव्यके कर्तृत्व 
श्रादि धर्मोको उपलब्धि नहीं होतो, इसलिए श्रमद्भूत हैं। यही कारण 
हैं कि ऐसे कथनक्नों स्वोकार करनेवाले नयकों असदुभूत व्यवहारनय 
कहा गया है। सम्यग्दृष्टि जीव इस तथ्यको जानता है, इसलिए वह “अन्य 
द्रव्य तड्िन्न अन्य द्रव्यके कार्यका कर्ता हैँ कर्म है, करण है, सम्प्रदान 
है, भ्रपादात है और अ्रधिकरण है” ऐसा श्रद्धात नहो करता । किन्तु 
निमित्तकी भ्रपेज्षा लोकमें इस प्रकारका व्यवहार होता है इतना वह जानता 
भ्रवश्य है। इसका विशेष स्पष्टीकरण हमने विषयप्रवेश अधिकारमें 
किया हो है । 
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उसे छोड़कर वह अपनेसे सर्वथा मिन्न अन्य पदार्थके उत्पाद- 
व्ययकों कैसे कर सकता है, श्र्थात्‌ नहीं कर सकता। वह 
अपने उत्पाद-व्ययकों छोड़कर अन्य पदार्थके उत्पाद-व्ययका 
करता है यदि यह कहा जाय तो वह स्वय अपरिणामी ठहरता है 
ओर उसके स्वय अपरिणामी ठहरने पर तद्धिन्न अन्य पदार्थ भी 
अपरिणामी ठहरते है| यदि कहों क्रि बह अपने उत्पाद-व्ययकों 
भी करता है ओर उसके साथ अपनेसे सर्वथा भिन्‍न अन्य पदार्थक्े 
उत्पाद-व्ययको भी करता है, इसलिए वह स्रथ अपरिणामी 
नहीं होगा ओर उसके म्वय अपरिणामी नहीं होनेसे अन्य _ 
पढार्थ भी अपरिणामी नहीं ठहरेंगे तो यह ऋहना भी ठीक नहीं है, 
क्णेकि ऐसा मानने पर ढठो आपत्तियोँ आती हैं--ग्क तो यह कि 
वह ( निमित्त ) को द्रव्योकी क्रियाओका - करनेवाला हो जायगा 
आर दूसरी यह कि उसको क्रियाकों भी अन्य द्रव्य हारा करनेका 
प्रसब्न आ जायगा | पहली अपत्तिको स्वीकार करने पर तो यह 
दोष आता है कि जब निमित्त द्रव्य अन्य द्रव्यकी क्रियाकों 
करनेके साथ अपनी क्रियाका करनेवाला माना जाता है तब 
उपादानकी ही स्वय परकी अपेक्षा किये विना अपनी क्रियाका 
करती क्यो नहीं मान लिया जाता ? तथा दूसरे दोपके स्व्रीकार 
करने पर एक तो अनवस्था दोप आता है और दूसरे आगमसमें 
जो शुद्ध द्रव्योकी क्रियाकों परनित्तेप कहा है वह नहीं वनती। 
इसलिए परिणामस्वरूप यही मान लेना उचित प्रतीत होता है कि 
चाहे शुद्ध द्रव्य हो और चाह्दे पयोयरूपसे अशुद्ध ढरव्य हो वह 
व्यक्ननपयाय और अर्थपयाय दोनो अवस्थाओंमें अपने-अपने 
उत्पाट-व्ययका कतो स्वयं है। ऐसा होने पर भी जो व्यचहारनयसे 
अन्य द्रव्य ( निमित्त ) को अन्य द्रव्यकी क्रियाका कतों कहा 
जाता है सो चह केवल उसकी निमित्तता दिखलानेके लिए ही 
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ऋह जाता है। वास्तवम वह (निमित्त ) ज़सी कालमे स्वयं 
उपादान होकर है तो अपनी उत्पाद-ययरूप क्रियाका कतों ही । 
फिर भी उसमे अन्य द्रव्यके उत्पाद-अ्ययरूप क्रियाके कहंत्वका 
उपचार करके उस द्वारा मुख्यार्थका च्योतन किया जाता है। यहाँ 
पर निमितमे कर्तत्वका उपचार करनेका यही प्रयोजन है। 
पण्डितप्रवर आशाधरजीकी इस तथ्यकी आर दृष्टि थी। यही 
कारण है कि उन्होंने कतों आठिको वस्तुसे मिन्‍न सिद्ध करनेरूप 
व्यवहार कथनको ग्से निश्चयकों सिद्ध करनेवाला स्वीकार किया 
है जो 'कर्ता आदि तत्त्वतः बस्तुसे श्रभिन्‍न हैं! यह ज्ञान कराता 
है। आगममे जहाँ भी व्यवहारका निश्चयक्री सिद्धिमे प्रयोजक 
माना गया है वह इसी अभिप्रायसे माना गया है | 

अब यहाँ पर थाड़ा इस इृष्टिसे भी विचार कीजिए कि 
ससारी जीवका मुख्य प्रयोजन मान्षप्राप्ति हैः ओर उसका साज्षान्‌ 
साधन निश्चय रत्नत्रय परिणत स्वयं आत्मा है। उसमे भी 
पिश्चय ध्यानकीं मुख्यता है, क्योंकि उसकी प्राप्ति हानपर ही 
यह अवस्था होती हं। इसी तथ्यकों ध्यानमें रखकर आचाये 
कुन्दकुन्द सबंबिशुद्धिनानाविकारस कहते है-- 

मोक्खपढे श्रप्पाणु ठवेहि त चेब काहि ते चेव | 
तत्येव विहर शणिच्च मा विहरसु अण्णुदब्वेमु ॥४१२॥ 

मोज्षपदमे अपने आत्माको ही स्थापित कर, उसीका ध्यान 
कर आर उसीमे विहार कर । अ्रन्य द्रव्योमे विहार मत 
कर ॥ ४१२ ॥ 

यद्यपि आचाय ग्रृद्धप्रच्छने अपने तत्त्वार्थमृत्रमे “तपसा 

निजंग चर! इस सूत्र द्वारा तपकों सवर और निजञराका प्रधान 

अन्न वतलाया हू परन्तु तत्त्वाथसृत्रके इस कथनकों उक्त कथनका 
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ही प्रक जानना चाहिए, क्योकि एक तो ध्यान तपका मुख्य भद 
है। दूसरे तपकी अन्तिम परिसमातप्रि निमश्चयरूप ध्यानमें ही 
होती हैं। इसलिए निश्चय रत्नत्रयपरिणत आत्मा माक्षका 
साज्षात साधन है यह जो कहा गया निश्चव ध्यानकी 
प्रधानतासे ही कहा गया है। शुक्तलध्यान आठवे गुणन्धानसे 
होता है या ग्यारवे गुशम्थानस हाता है इस विपयम दा 
सम्प्रदय उपलब्ध होते हैं| यहॉपर हमें उनकी विश्वप सीसांसा 
नहीं करनी है। परन्तु प्रकृतम इतना वतला देना आवश्यक 
प्रतीत हाता है कि आठवे गुणस्थानसे शुक्तलध्यान दाता है इस 
कथनका जो प्रमुखता दी गई है उसका कारण यह है कि जबतक 
यह जीच ध्यान, ध्याता ओर ध्ययक्ते त्रिकल्पस तथा कतो कर्म 
ओर क्रियाके विकल्पस निमृृत्त दाकर म्वमे स्थित नहीं हाता 
तबतक चारित्रमाहनीयक्री पृरणुझषस निजरा नहीं हा सकती। 
यद्यपि तेरहवे आर चोदहवें गुणस्थानमे चित्तसन्ततिका अभाव 
रहनेसे चित्तसन्ततिके निराधरूप ध्यानकी सिद्धि नहीं हाती। 
फिर भी वहाँ पर ध्यानका उ्पचार क्रिया गया हे साक्यों? 
स्पण्ट हैं कि इस द्वारा भी यह वतलाग्रा गया हे कि मोक्षप्राप्रिका 
यदि कोई सान्नान!साथन है तो बह निश्चय ध्यान ही है. अन्य 
नहां। एसे ध्यानक हानपर ही यह आत्मा निश्चय रत्तत्रयरूप 

अवस्थाका प्राप्त दाता है, अन्यथा नहीं। इस प्रकार माच्षग्रामिका 
जा साज्ञात्‌ साथन ध्यान है वह किस प्रकारका हाता 

इसपर विचार कीजिए । शुद्धापयाग ओर उतच्त प्रकारका ध्याव 
इन दोनोका एक ही अथ है। इसपर प्रकाश छलते हुए परिडत- 

प्रवर दालतराम जी छहठालामे कहते हैं : 
जट च्यान च्वाता न्यवंत्ी विऋलय बच भद्र । 
चिछ्राव कम चिदेश क्‍्ता चेतना क्रिया तहा | 
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तीनो अभिन्न अखएड शुध उपयोगकी निश्चल दशा । 
प्रगटी जहाँ दृग ज्ञान ब्रत ये तीनधा एके लसा | 
जहाँ पर यह ध्यान है, यह ध्याता है ओर यह ध्येय है इस 
प्रकारका विकल्प नहीं रहता ओर जहां पर किसी प्रकारका 
वचनभेद्द भी लक्षित नही होता वहाँ पर आत्माका चेतन्यभाव 
कम हैं, आत्मा कता है ओर चेतनारूप परिणति क्रिया है| 
प्रकार जहाँ पर कता, कम आर क्रिया ये तीनो अभिन्न ओर 
&खण्डरूप होकर शुद्गोपयोगकी निश्चल दशा प्रगट होती है वहाँ 
पर दर्शन, ज्ञान ओर चारित्र थे तीनो एकरूप होकर शोभायमान 


ऐसा ही ध्यान उत्कृष्ट विशुद्धिका कारण हू इसका निर्देश करते 
हुए परिडतप्रवर आशाधरजी भी अपने अनगारधमोमृतमे 
कहते हैं-- । 
अयमात्मात्मनात्मानमात्मन्यात्मन आत्मने । 
समादधानो हि परा विशुद्धि प्रतिपयते ॥१-११३॥ 
यह स्वसवेदनरूपसे सुब्यक्त हआ आत्मा स्वसवेदनरूप 
श्रामाऊ द्वारा निविकल्परुप शआ्रात्मामं लानात्मक अन्तःकरणरूप 
श्रातमहेतुक शुद्ध चिद्ानन्द्स्प आत्माकी प्राप्तिके लिए शुद्ध 
चिदानन्दरूप आत्माका ध्यान करता हुआ उत्कृष्ट विशुद्धिको 
प्राप्त हांता हैं ॥९-१९१॥ 


यह मानप्राम्रिम निश्चय रत्नत्रवान्वित साक्षात्‌ साधनभत 
ध्यानजा प्रकार है । इस पर हृष्टिपात करनेसे विदित होता है कि 
जब वही आत्मा कतों होता है, ग्ही कर्म होता है, वहीं करण 
हाता है, वहीं सम्प्रदन हाता है, वही अपादान होता है ओर 
वही भ्रधिकरण हाता है तव जाकर शुद्धोपयोगकी निश्चल दशा 
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अकट होती है ओर तसी उसके घातिकर्मा या समस्त कर्मोंका 
समूल उच्छेद होता है | 

यह निश्चय रत्नत््य परिणत आत्माक्रे ध्यानकी उत्कृष्ट दशा 
है | अब इस आधारसे जब सम्यग्दष्टिकी इससे नीचली उशाका 
विचार करते हैं तव विठित होता है. कि यदि सम्यग्दृष्टिकी भद्धामें 
अन्य मिथ्यादष्टि जनोके समान यह मान्यता बनी रहे कि अन्य 
हव्य तद्धिन्न अन्य द्रव्यकी उत्पाद-व्ययरूप क्रियापरिणतिका कर्ता 
आदि होता है! और थही मान्यता आगेके शुणस्थानोंमे भी 
चलती रहे ता वह शुद्धोपयोगकी द्वोपयोगकी पूर्वाक्त निश्चल दशाको केसे 
प्राप्त हो सकता है ? अथात्‌ नहीं प्राप्त हो सकता ओर जब उक्त 
मान्यताके कारण शुद्धोपयोगकी निश्चल दशा नहीं प्राप्त होगी तो 
माक्का प्राप्त होना भी दुलेभ है। स्पष्ट है क्रि जहाँ तक श्रद्धाम 
इस सान्यताका सद्भाव हे कि अन्य द्रव्य तद्भिन्न अन्य हन्यकी 
डत्पाद>ययरूप क्रियापरिणतिका करता आदि हाता है! वहीं तक 
मिथ्यात्व दशा हे आर,जहाँस श्रद्धामें उसका स्थान बस्तुभूत यह्‌ 
विचार ले लेता है कि प्रत्यक द्रव्य अपनी क्रियापरिणतिका कतों 
आदि आप स्वय है। यह आत्मा अपने अज्ञानवश ससारका पात्र 
आप ख्य वना हुआ हैं ओर अपने पुरुषार्थ द्वारा उसका अन्त 
कर आप खब मोक्षका पात्र बनेगा! वहीसे आत्माकी सम्यग्दशन 
रूप अवस्थाका प्रारम्भ होता हे ओर इस आधारसे जसे-जसे 
चारित्रमे परनिरपेत्षता आकर स्वावलम्वनमे वृद्धि होती जाती है 
वेसे-बेसे सम्पस्दरष्रिका उक्त विचार आत्मचयोका रूप लेता हुआ 
परम समाधि बशामे परिणत हो जाता हैं। अतएव अन्य द्रव्य 
तद्धिन्न अन्य ग्रव्यकी क्रियापरिणतिका कवों है, कम है, करण है, 
सम्प्रदान है, अपादान है ओर अधिकरण है यह व्यवहारसे दी 
कहा जाता है, निश्चयसे तो प्रत्येक ठव्य अपनी क्रियापरिणतिका 
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खय कतो हैं, स्वय कम है, स्वय करण है, स्वयं सम्प्रदान है, स्वयं 
अपागन है, ओर स्वय अधिकरण हे यही सिद्ध हाता है। 
पद्नास्तिकायमे इस बातकों स्पष्ट करते हुए आचार कछुन्दकुन्द 
कहते हैं-- 
कम्म पि सग कुव्वदि सेण सहावेश सम्ममणाण | 
जीवो वि व तारिसओो क्म्मसहावंण भावेण ॥ ६२ ॥ 

कर्म भी अपने स्वभावसे सत्र (अपने ) को करता है और 
इसी प्रकार जीव भी अपने क्रिया स्वभावरूप भावसे सम्यक रूप 
अपनेका करता है ॥६२॥ 

इसकी टीका करते हुए आचार्य अमृतचन्द्र कहते है-- 

श्रम निश्चयनयेनामिन्नका रकत्वात्तमंणों जीवस्य च॑ स्वय त्वरूप- 
क्‍्नृ लमुक्तम्‌ | कम॑ खलु कमंत्वप्रवर्तमानपुद्गलस्मन्धरूपेण कतृ तामनु- 
विश्राण क्मत्गमनशक्तिस्पेण करणतामात्मसात्कृबंत्‌ प्राप्यक्मंत्म- 
परिणामस्पेण कक्‍मंता कक्‍लयत्‌ पृव॑भावव्यपायेडाप शभ्रुवत्वालम्बना- 
दुपत्तायागानल. उपजायमानपरिणामरूपउमंणाश्रियमाणत्वाडुपोद- 
सम्प्रगनल आर्धायमानपरिणामाधारत्वाद णहीताधिकरणत्थ स्वयमेव 
पश्कारवीस्पेण व्यवतिष्टमान न कारकान्तरमपेक्षतें | एवं जीवो5पि 
भावषयायेण प्रवर्तमान/क्मद्रव्यरूपेण छत्र तामनुविश्राणो भावपमयाय- 
गमनशक्तिस्पेण करणतामात्मसात्कुबंत्‌ प्राव्यमावपर्यायरूपेण कर्मता 
क्लयत्‌ पृव॑भावपरयायव्यपायेडपि अवलालम्बनादुपत्तापादानत्व उपजाय- 
मानमावपयायिरूयऊर्म णाथ्ियमाणुत्वाहुपोदसम्पदानल' आधीयमान- 
भावषयायाधारत्वाद णहीताधिकरणत्व खवयमेव परदकारकीरूपण 
व्यवतिष्टमानो न कारकान्तरमपेत्ञते | गत कर्मण. कनु नास्ति जीव- 
क्ता[ जीवन्य कतु नासिति कर्म कतृ निश्चयेनेति ॥६२॥ 

निश्रयनयसे अभिन्न कारक होनेसे कर्म ओर जाव स्र॒य 
खरूप ( अपनी-अपनी पयोग ) के कर्ता हैं एसा यहाँ कहा हे। 


१४२ जैनतत्त्वमोमासा 


यथा--( १) कर्म वास्तवमे कमरूपसे प्रवर्तमान पुदुगलस्कन्ध- 
रूपसे कठृत्वको धारण करता हुआ (२) कमंपना प्राप्त करनकी 
शक्तिरूप करणपनेकों अगीकार करता हुआ, (३ ) प्राप्य ऐसे 
कमंत्वपरिणामरूपसे कमपनेकों सम्पादन करता हुआ, (४ ) पूर्व- 
भावका नाश हो जानेपर भी ध्रवपनेका अवलम्बन करनेसे 
अपादानपनेको भ्राप्त करता हुआ, ( € ) उपजनेवाले परिणामरूप 
कर्मदारा आश्रियमाण होनेसे सम्प्रदानपनेका प्राप्त करता हआ 
तथा (5 ) धारण किये जाते हुए परिणामका आधार होनेसे 
अधिकरणपनेको ग्रहण करता हुआ इस प्रकार स्वय ही पटकारक- 
रूपसे अवस्थित होता हुआ अपनेसे भिन्न अन्य कारककी 
अपेक्षा नहीं रखता । उसी प्रकार जीव भी (१) भावपयायरूपसे 
प्रवतमान आत्मद्रव्यरूपसे कठेत्वकों धारण करता हुआ, (२) 
भावपषयांयको भ्राप्त करनेकी शक्तिरूपस करणुपनेकों अद्ञीकार 
करता हुआ, (३) प्राप्य एसी भावपयोयरूपसे कर्मपनेको स्वीकार 
करता हुआ, (४) पूर्व भावपयायका नाश होने पर भी प्र वललका 
अवलम्वन होनेसे अपादनपनकों प्राप्त होता हुआ, (४) उपजने- 
वाले भावपयोयरूप कर्म द्वारा समाश्रियमाण होनेसे सम्प्रदान- 
पनेको प्राप्त होता हुआ तथा (६) धारण की जाती हुईं भाव- 
परयोयका आधार होनेसे अधिकरणपनेका प्राप्त करता हुआ इस 
प्रकार स्वर ही पटकारकरूपसे अवस्थित होता हुआ अपनेसे 
भिन्न अन्य कारककों अपेक्षा नहीं रखता। इसलिए निश्चयसे 
कर्मरूप कतोंका जीव कता नहीं है ओर जीवरूप कतोका कर्म 
कंता नहीं है 


यह पत्चाम्तिकायका उल्लेख है ! इसी प्रकारका एक उल्लेख 
प्रवचनसार्से भी उपलब्ध होता है। वहाँ स्वयभू शब्दको 
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व्याख्या करते हुए गाथा १६ की टीकामे एक द्रव्यक्रे आश्रयसे 
पट्कारककी प्रवृत्ति किस प्रकार होती हूँ. इसका व्याख्यान फरते 
हुए जो टीका वचन उपलब्ध होता हू वह इस प्रकार है-- 


अय सल्वात्मा शुद्धोपयोगमावनानुभावपस्यक्तमितसमस्तघाति- 
कर्मतया समुपलब्धशुद्धानन्तशक्तिचित्स्धमाव. शुद्धानन्तशक्तिजायक- 
लमावेन लतन्त्रवाद्‌ ग्रहीतकतृ त्वाधिकार शुद्धानन्तशक्तिनानविपरि- 
शमनत्वभावेन प्राप्यत्वात्‌ कर्मत्य फलयन्‌ शुद्यनन्तशक्तिजानविपरिणमन- 
समावेन साधकतमत्ात्‌ करणत्यमनुत्रिश्राण शद्धानन्तशक्तिगानविपरि- 
शमनल्वभावेन कर्मणा समाभ्रियमाणत्वात्‌ सम्प्रदानत्त ठधान श॒द्धानस्त- 
शक्तिनानविपरिणमनममये पृथ्रप्रवनततविकलशानस्वभावापगर्म5पि सहज 
जानत्वभावेन प्ुवत्ावलम्बनादपादनत्वमुपाठदानः शुद्धानन्तशक्तिनान- 
विपरिणमनल्व भावस्याधारभूतत्वाठधिकर णत्वमात्मसात्कुर्वाण._ स्वयमेव 
पटकरवी रूपेणोपजञायमान. उस्पत्तित्यपेत्नया द्रब्यभावभेदमिन्नधाति- 
फर्मास्यपात्य स्वयमेवाविभूतत्वाद्या त्ययभूरिति निर्दश्यते । अतो न 
निःचयत* परेण सहात्मन कारकसम्बन्धोउस्ति | यतः शद्धात्मस्वभाव- 
लामाय सामग्रीमागण॒व्यग्रतया परतन्त्रेम यते ॥|१६॥ 


निश्चयसे यह आत्मा शुद्धापपोगरूप भावनाके माहात्म्यवश 
समन्‍्त घातिकर्मोके नाश हा जानेसे शुद्ध अनन्त शक्तिरूप 
चित्खभावषको प्राप्त होता है अतण्व वह स्वय शुद्ध अनन्त शक्ति- 
रूप ज्ञायकस्थभावके द्वारा सव॒ृतन्त्ररूपसे कतृत्वाधिकारका प्रहण 
किये हुए है, वही स्वय शुद्ध अनन्तशक्तिरूप घानके विपरिशणमन 
स्वभावके द्वारा प्राप्य हानेसे कर्मपनेको' घारण करता है 
वहीं स्वयं शुद्ध अनन्तशक्तिरूप घानके विपरिणमन स्वभाव 
'द्ार साधकतम होनेसे करणपनेका धारण करता हे, वही 
स्वय शुद्ध अनन्तशक्तिरूप ज्ञानके विपरिशिमन स्वभावद्वारा 
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कर्मसे आश्रियमाण होनेके कारण सम्प्रदनपनेकों धारण करता 
है, वही स्वयं शुद्ध अनन्तशक्तिरूप ज्ञानके विपरिणमनरूप होनेके 
समयमें पूर्व प्रवृत्त विकलज्ञान स्वभावका अपगम होने पर भी 
सहज ज्ञान खभावके द्वारा ध्रवपनेका अ्रवलम्वन करनके कारण 
अपादानपनेकों धारण करता है ओर वहीं स्वय शुद्ध अनन्त 
शक्तिरूप ज्ञानके विपरिणमन स्वभावक्रा आधारभूत होनेसे 
अधिकरणपनेकों आत्मसात्‌ करता है। इस प्रकार स्वथ ही 
पटकारकरूपसे उत्पन्न द्ोता हुआ उत्पत्तिकी अपेक्षा द्रव्य 
ओर भावके भेदसे भेढकों प्राप्त हुए घाति कर्माका दूर करके 
स्वयं ही आविर्मत होनेसे स्वयभू” कहा जाता है। इसलिए 
निश्चयसे आत्माका परके साथ कारकपनेका सम्बन्ध नहीं है। 
जिससे कि इसे शुद्धात्मरूप स्वभावकी प्राप्तिके लिए सामग्रीके 
खोजनेमें व्यग्न होकर परतन्त्र होना पड़े ॥१६॥ 


पद्चास्तिकाय और प्रवचनसारका यह कथन अपनेमे मोलिक 
होकर भी जीवन सशोधनमे निश्चयरूप पदकरारक व्यवस्थाका 
क्या स्थान है इसपर प्रकाश डालनेमे पर्याप्त समर्थ है । जव 
प्रब्चनसारके उक्त कधनके अन्तिम अशको पढ़ते हैं. तव हमारी 
दृष्टि सकल जेय शापक तढपि स्तुतिके इन पदोपर स्वभावतः 
चली जाती है । उन पढों द्वारा पर्डितप्रवर दोलतरामजी 
मिथ्याहष्टिकी आन्तरिक विचारसरणिकों चित्रित करते हुए 
कहते हैं-- 

निजको परकों करता पिछानि। परमें ग्रनिष्ठता इष्ट मानि। 

आकुलित भयो अ्जान धारि | ज्यो मृग मृगतृष्णा जानि वारि ॥ 


तत्त्व विमशंपूर्वेक यह उनके हृदयका उद्घोष है। वास्तव 
आचायंबर अमृतचन्द्रने निष्कपरूपमे जा कुछ कहा है उसका 
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यह निचोढ़ है। ऐसा नियम है कि जहाँ पर आकुलता है वहीँ 
पर परतन्त्रता है ओर जहाँ पर निराकुल्ञता है वहीं पर स्वतन्त्रता 
है, क्योंकि आकुलताकी परतन्त्रताके साथ और निराकुल्॒ताकी 
खतन्त्रताके साथ व्याप्ति हं। अतएवं इस सब कथनके समुश्चय- 
रूपमे यही निश्चय करना चाहिए कि जो निश्चय कथन है वह 
यथार्थ है, वस्तुमूत है ओर कतो, कर्म आदिकी वास्तविक स्थितिको 
सूचित करनेवाला है। तथा जो व्यवहार कथन है वह मूल 
बस्तुकों स्पर्श करनेवाला न होनेसे उपचरित है, अभूताथ है 
और कतो-कर्म आदिकी वास्तविक स्थितिकी विडम्बना करनेवाला 
है। जो पुरुष व्यवहार कथनका आश्रय कर प्रवृत्ति करते हैं वे 
शुद्ध आत्मतत्त्वकी उपलब्धिसे समर्थ नहीं होते अतएव ससारके 
ही पात्र बने रहते हैं. ओर जो पुरुष इसके स्थानमें निश्चय कथन- 
का आश्रय कर अवृत्ति करते हैं वे क्रमशः मोचके पात्र होते हैं। 
सम्यग्दष्टि जीवके रागवश व्यवहार रत्नत्रयके आशभ्रयसे जो 
प्रवृत्ति होती है उसके क्रमशः छूटते जानेका यही कारण हे। 
तात्पय यह है कि सम्यग्दष्टिके व्यवहारधर्म होता तो अवश्य है 
पर वह उसका दृष्टिपूवंक कतो नहीं होता। रागवश व्यवहार 
ध्ममें प्रवृत्ति करते समय भी वह कतो स्वभावभूत आत्मपरिणाम- 
का ही होता है। इस विषयपर विशेष प्रकाश हम कतों-कर्म 
अधिकारमे डाल ही आये हैं। इसी अभिप्रायको ध्यानमें रखकर 
शआचारयबर कुन्द्कुन्दने प्रवचनसारमें यह वचन कहा है-- 


कता करण कम्म फल च अप त्ति णिच्छिदों समणो । 
परिणमदि णेव अण्ण जदि अ्रप्प लहदि सुद्ध ॥१२६॥ 
यदि श्रमण आत्मा ही कतो है, आत्मा ही कर्म हे, आत्मा 
ही करण है और आत्मा ही फल ( सम्प्रदान ) है! ऐसा निग्चय 
१७० 


१४६ जनतत्त्वमीमासा 


क्रके अन्यरूप परिणमित नहीं ही हो तो वह शुद्ध आत्माको 
उपलब्ध करता हे ॥१२६॥ 


समग्र कथनका तात्पय यह है कि संसाररूप अवस्थाके होनेमें 
जहां निश्चय पटकारक होता है वहाँ उ्यवह्यार पटकारक होता ही 
है। वह मिथ्यादृष्टिके भी होता है ओर सम्यग्द्रष्टिके भी होता 
है। उसका निषेध नहीं। परन्तु अनाठि कालसे यह जीव निश्चय 
पटकारककों भूलकर अपने विकल्प द्वारा मात्र व्यवहार पट- 
कारकका अवलम्बन करता आ रहा हैँ, इसलिए बह ससारका 
पात्र बना हुआ है। इसे अब पुरुपार्थ द्वारा अपनी दृष्टि बदलकर 
निश्चय पटकारकका अवलम्बन लेना है, क्योकि ऐसी दृष्टि बनाये 
विना ओर तदनुकूल स्वभावचारित्रका आश्रय लिए विना इसे 
शुद्धात्मतत्वकी उपलब्धि नहीं हो सकती। इसलिए जीवन 
संशाधनमे निश्चय पटकारकका अवलम्वन करना ही कायकारी 
है ऐसा यहॉपर समभना चाहिए | 

यहाँ प्रश्न होता है कि यदि ऐसी वात है तो पत्चास्तिकाय 
गाथा १७२ की टीकामे अनादिकालसे भेदवासित चुद्धि होनेके 
कारण प्राथमिक जीव व्यवहारनयसे मिन्न साधन-साध्यभावका 
अवलम्वन लेकर सुखसे तीर्थका आरस्म करते है! ऐसा क्यों 
कहा | टीका वचन इस प्रकार है-- 

व्यवहासर्नयेन मिन्नसाध्य-साधनमावमवलम्ध्वानादिमेदवासितवुद्धय' 
सुखेनेवावतरन्ति तीर्थ प्राथमिकाः । 


समाधान यह है कि सम्यर्दष्टि जीवोकी दृष्टि तो एकमात्र 
ज्ञायकभावपर ही रहती है। उसका उनके कढाचित्‌ भी त्याग 
नहीं होता । फिर भी रागवश उनके तीथ सेवनकी प्राथमिक 
दशामे वीच-बीचमें जितने काल्तक *गंशिक शुद्धिके साथ साथ 
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यरावलम्बी विकल्प होते हैं उतने कालतक वे मिन्न साध्य-साधन 
भावका भी अवलम्बन लेते हैं| परन्तु इसे वे मोक्षका उपाय नहीं 
सममकर मात्र निश्वय पटकारकके अवलम्बन लेनेको ही अपना 
'तरणोपाय मानते हैं, इसलिए वे उतने कालतक भिन्न साध्य- 
साधनभावका अवलम्बन लेनेपर भी मार्गस्थ ही हैं ऐसा यहां 
समभना चाहिए | 


तात्पय॑ यह है कि सम्यग्दृष्टि जीवके प्राथमिक अवस्थामें 
हेव, गुरु, शास्र और शुभाचारके निमित्तसे तो राग होता ही है । 
साथ ही वह पॉच इन्द्रियोंके विषयोके निमित्तसे भी हाता है। किन्तु 
उसमे उसका अनुवन्ध न होनेसे वह उसका कता नहीं होता । 
इसलिए वह पश्चात्तापवश ऐसे नष्ट होजाता है जैसे सूये 
किरणोंका निमित्त पाकर हरिद्राका रग नष्ट दोजाता है। इसी 
तथ्यकों स्पष्ट करते हुए मूलाचार अनगारभावनाधिकार गाथा 
१०६ की टीकामे मूलका स्पष्टीकरण करते हुए कह्य भी है-- 


यद्यपि कदाचिद्राग स्यात्तवापि पुनरनुब्न्ध न कुवन्ति, पश्चात्तापेन 
तत्तुणादेव विनांशमुपग्राति दरिद्रारक्तवस्नस्प पीतप्रभा रविफिरयुस्पृएवति। 


यद्यपि यह हम मानते हैं कि इन्द्रिय व्रिपयक रागसे देवादि- 
'विपयक राग प्रशस्त माना गया हैँ। परन्‍्त केवल इस कारणसे 
उसे उपावेय मानना उचित नहीं है। रागका अवलम्बन कुछ भी 
क्यो न हो परन्तु वह वन्धपर्यायरूप होंनेसे हेय ही है। देवादिक 
तो अन्य हैं। उनकी बात छोडिये | जहाँ अपनी आत्मा विषयक 
ग ही हेय माना गया हे वहों अन्य पदार्थ विषयक राग उपादेय 
होगा यह कैसे सम्भव हा सकता हूँ । इस प्रकार व्यवहार और 
निश्चयके आश्रण्से पटकारककी प्रवृत्तिका वास्तविक रहस्य क्या 
# इसकी मीमासा की । 


क्रमनिंय्मिंतपय चिर्मीमासा 


उपादानके योगसे नियमित वरते जीव ! 
श्रद्धामें यो लखत ही पाव मोक्ष अतीव ॥ 


अनेक युक्तियों ओर आगमके आश्रयसे पूत्रमे हम यह 
बतला आये हैं कि उपाठानके कार्यरूपसे परिणत हानेके 
समय ही निमित्तका स्थान हे, अन्य समयमे नहीं, क्योकि 
लोकमे जिन्हे निम्मित्त कहकर उनके मिलानेकी वात कही 
जाती हैं उनके साथ सर्ववा और सर्वत्र कायकी व्याप्त 
नहीं देखी जाती | इसलिए उपादानके अनुसार कार्य 
होकर भी उसका क्रम क्‍या है इसका यहाँ विचार करना 
है। हम पिछले एक प्रकरणमे यह भी लिख आये हैं कि 
कार्योत्पत्तिमें स्ल्‍रमाव आदि पाच कारणोका समवाय कारण पड़ता 
है किन्तु उनमेंसे स्वभाव, पुरुषार्थ, काल ओर कर्म (निमित्त ) 
इनमेंसे किसोके सम्वन्धमे सक्तेपमे ओर किसीके सम्बन्धमे 
 विस्तारसे विचार किया पर कार्योत्पत्तिके क्रमके सम्बन्धमें 
अभीतक कुछ भी नहीं लिखा, इसलिए यहॉपर क्रमनियमित 
पयोय इस प्रकरणके अन्तर्गत उसका विचार करना हैं। यह तो 
सुनिश्चित हैं कि लोकमे सव कायकि विपयमे दो प्रकारकी विचार- 
धाराएँ पाई जाती हैं। एक विचारधाराके अनुसार सब कारये 
नियत समयपर ही होते हैं। जैसे सूयंका उदय ओर अस्त होना 
यह नियत क्रमकों लिए हुए हें। जिस दित जिस समयपर सूयके 
उदय होनेका नियम है सदासे उस दिन वह उसी समय होता है, 
इसमे कोई परिवर्तन नहीं कर सकता | इसी प्रकार उसके अस्त 
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होनेके समयकी व्यवस्था है। हम पहलेसे प्रतिदिन सूयके उगने और 
अस्त होनेके समयका निश्चय इसी आधारपर कर लेते हैं। तथा 
इसी आधारपर चन्द्रमहण और सूरयग्रहणके समय ओर स्थानका 
भी निम्चय कर लेते हैं। किस ऋतुमे किस दिन कितने घटे, मिनट 
और पलका ढिन या रात्रि होगी यह ज्ञान भी हमे इसीसे होजाता 
हैँ । ज्योतिषज्ञान और निमित्तज्ञानकी सार्थकता भी इसीमे है। 
किसी व्यक्तिकी जीवनी या खास घटना पचाह्न या ज्योतिपग्रन्थमे 
लिखी नहीं रहती । व्यक्ति अगणित हैँ। उनकी जीवन घटनाओंका 
तो पारावार नहीं, इसलिए वे पंचाड्अमे या ज्योतिपके ग्रन्थोमे 
लिखी भी नहीं जा सकती | फिर भी उनमे प्रकृति और ज़्योतिप- 
'मण्डलके अध्ययनसे कुछ ऐसे तथ्य सकलित किए गये हैं जिनके 


आधारपर प्रत्येक ध्यक्तिकी आगामी खास घटनाओंका पता लग 
जाता है। इसलिए प्रत्येक व्यक्तिके जीवनमे जो भी खास घटना 
होती है जो उस व्यक्तिकी जीवनधाराकों ही बदल देती है उस 
आकस्मिक नहीं कहा जा सकता। चाहे देखनेमें वह आकस्मिक 
भले ही लगे पर होती है वह अपने नियत क्रमके अन्तर्गत ही | 
ऐसे विचारवाले व्यक्ति इसके समथनमे कुछ शाब्नीय उदाहरण 
भी उपस्थित करते हैं। प्रथम उदाहरण ढेते हुए थे कहते हैं कि 
जब भगवान्‌ ऋषपभदंव इस धरणीतलपर विराजमान थे तभी 
उन्होने मरीचिके सम्वन्धम यह भविष्यवाणी कर ढी थी कि वह 
आगामी तीथ्थ्डर होगा और वह हुआ भी | दूसरा उदाहरण वे 
द्वासरकादाहका उपस्थित करते हैं। यह भगवान्‌ नेमिनाथकों केवल- 
ज्ञान उत्पन्न होनेके वादकी घटना है। उन्होंने केवलज्ञानसे जानकर 
एक प्रश्नके उत्तरमे कहा था कि आजसे बारह वर्षके अन्तमे मव्रि 
आर द्वीपायन मुनिक्के योगसे द्वारकादाह होगा और वह कार्य भी 
उनकी भविष्यवाणीके अनुसार हुआ। इस भविष्यवाणीकों विफल 
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करनेके लिए यादवोने कोई प्रयत्न उठा नहीं रखा था। परन्तु उनकी 
भविष्यवाणी सफल हाकर ही रही। तीसरा उदाहरण वे श्रीकृष्णकी 

त्युका उपस्थित करते ह। श्रीक्षष्णकी मृत्यु भगवान, नेमिनाथने 
जरत्कुमारके वाणके यागसे वतलाई थी। जरकुमारने उसे 
वहुत टालना चाहा । इस कारण वह अपना घरद्वार छाइकर 
जगल-जगल भटकता फिरा। परन्तु अन्तमे जा होना था वह 
हाकर ही रहा! कही भगवानकी भविष्यवाणी विफल हा सकती 
थी। चौथा उद्यहरण वे अन्तिम श्रतकेवली भट्र वाहुका उपस्थित 
करते हैं । जब भद्रवाहु वालक थे तव थे अपने दूसरे साथियोक 
साथ जिस समय गालियोसे खेल रहे थ उसी समय विशिष्ट 
निमित्तज्ञानी एक आचाये बहाँसे निकले। उन्होने देखा कि वालक 
भद्रवाहुने अपने वुद्धिकाशलसे एकके ऊपर एक इस प्रकार चोदह 
गालिया चढ्ाकर अपने साथी सव वालकाकी आशम्रयचकित कर 
दिया है। यह देखकर आचार्यने अपने निमित्तञञानसे जानकर 

भविष्यवाणी की कि यह वालक ग्यारह अंग और चौदह 

पू्षका पाठी अन्तिम श्रुतकेवली हागा ओर उनकी वह भविष्य- 

वाणी सफल हुई । पुराणाम चक्रवतों भरत आर चन्द्रगुप्त सम्राटके 
स्र॒प्न अकित हैं। वहा उनका फल्न भी लिखा हुआ है । तीथकरके 
गर्भ आनेके पूरे उनकी माताकों जा सोलह स्वप्न दिखलाई 
पड़ते हैं वे भी गर्भभे आनेवाले वालकक्े भविष्यके सूचक माने 
गये है | इसके सित्रा पुराणामे अगणित आणियोंके भविष्य बृतान्त 
सकलित हैं जिनमे घतलाया गया है कि कोन कव क्या पयोव 
धारण कर कहा कहा उत्पन्त होगा, यहेँ सब क्या हैं ! उनका 
कहना है कि यत्रि प्रत्येक्ष व्यक्तिका जीवनक्रम सुनिश्चित नहीं 
हो तो नि्भित्तशात्र, ज्योतिपशात्र या अन्य विशद ज्ञानक 
आधारसे यह सब केसे जाना जा सकता है ? यतः भविष्य- 
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सम्बन्धी घटनाओंके होनेके पहले ही वे जान ली जाती हैं. ऐसा 
शात्रोमें उल्लेख है और वर्तमानमे भी ऐसे वैज्ञानिक उपकरण 
या अन्य साथन उपलब्ध हैं जिनके आधारसे अशतः या पूरी 
तरहसे भविष्यत्सम्बन्धी छुछ घटनाओका घान किया जा सकता 
है और किया जाता है। इससे स्पष्ट विदित होता है कि जिस 
द्रव्यका परिणमन जिसरूपमे जिन हेतुओसे जब होना निश्चित 
है बह उसी क्रमसे हाता है। उसमे अन्य कोई परिवर्तन नहीं 
कर सकता। 


किन्तु इसके विपरीत दूसरी विचारधारा यह है कि लोकमे 
स्थूल और सूक्ष्म जितने भी कार्य होते हैं वे सव क्रमनियमित ही 
होते हैं ऐसा कोई एकान्त नहीं है। कई कार्य तो ऐसे होते हैं जो 
अपने-अपने स्वकालके प्राप्त होने पर ही होते हैं। जेसे शुद्ध 
द्व्योकी प्रति समयकी पर्याय अपने-अपने स््रकालमें ही होती हैं, 
क्योंकि उनके होनेमे कारणमूत अन्य कोड वाह्मय निमित्त न होनेसे 
उनके स्वकालमे होनेमे कोई वाधा नहीं आती। किन्तु सयुक्त 
द्रव्योकी सब या कुछ पयोयें वाह्य निमित्तो पर अबलम्बित हैं, 
इसलिए वे सब अपने-अपने उपादनके अनुसार एक नियत 
क्रमको लिये हुए ही होती हैं. ऐसा कोई नियम नहीं है, क्योकि थे 
वाह्य निमित्तोके विना हो नहीं सकती और निमित्त पर हैं, इसलिए 
जब जैसी साधन सामग्रीका योग मिलता है उसीके अनुसार वे होती 
हैं आर इसका कोई नियम नहीं है कि कच कैसी वाह्म सामग्री मिलेगी, 
इसलिए सपुक्त द्रव्योंकी पय्योयें सुनिश्चित क्रसे ही होती है णेसा 
नहीं कहा जा सकता। ऐसा माननेवालोंके कहनेका अभिप्राय 
यह हू कि सयुक्त द्रव्योकी सब पयांयें वाह्य साधनापर अवला वत 
होनेके कारण उनमेंसे कुछ पर्यायोकरा जो क्रम नियत है उसके 
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अजुसार वे होती हैं ओर बीच-बीचसमे कुछ पयोयें अनियत 
क्रमसे भी होती हैं। इसकी पुष्टिमें वे लोकिक और शास्त्रीय 
दोथी प्रकारके प्रमाण उपस्थित करते हैं। लोकिक अमाणोंको 
उपत्यित करते हुए वे कहते हैं. कि भारतवर्षमें छह ऋतुओंका 
हाना सुनिश्चित है ओर उनका समय भी निश्चित है। साथ ही 
प्रतिवर्ष अधिकतर ऋतुएं समयपर होती भी है । परन्तु कभी कभी 
वाद्य प्रकृतिका ऐसा विलक्षण प्रकोप होता है जिससे उनका क्रम 
उलट-पलट हो जाता है। दूसय उदाहरण वे अगुबर्मों भोर 
हाइड्रोजन वमों आदि संहारक अर्त्रोका उपस्थित करते हैं। 
उनका कहना है कि इस प्रकारके संहारक अश्ोंका प्रयोग करनेसे 
दुनियाका जो नियत जीवनक्रम चल रहा है वह्‌ एक क्षणमें 
बदलकर बड़ाभारी व्यतिक्रम उपस्थित कर देता है। वर्तमानमे 
जो विज्ञानकी प्रगति दिखलाई पड़ रही है उससे कुछ काल 
बाद जलके स्थानमे स्थल ओर स्थलके स्थानमे जलरूप विञत्षण 
परिवर्तन होता हुआ दिखलाई देना अशकय नहीं है। मनुष्य 
उसके बलसे हवा, पानी, अन्तरीक्ष और नक्षत्रलोक इन सबपर 
विजय ग्राप्त करता हुआ चला जा रहा है.। वाह्य सामग्री क्या 
कर सकती है इसके नये-नये करतव प्रतिदिन होते हुए दिखलाई 
दे रहे हैं। केवल वे लोकिक उदाहरण उपस्थित करके ही इस 
विचारधाराका समर्थन नही करते। किन्तु थे इस सम्वन्धमें 
शास्त्रीय प्रमाण भी उपस्थित करते हैं। थे कहते हैं कि यदि सब 
द्रव्योकी पयोये ऋमनियत ही है तो केवल ठेव, नारकी, भोग- 
भूमिज मलुष्य-तियंच तथा चरम शरीरी मनुष्योकी आयुको 
अनपवर्त्य कहना कोई मतलब नहीं रखता । जब सब जीवोका 
जन्म और मरण तथा अन्य कार्यक्रम नियमित है तव किसीकी 
भी आयुको अपवर्त्यं नहीं कहना चाहिए। यतः शाब्लोमें विप- 
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अक्षण, रक्त्षय, तीव्र वेदना ओर भय आदि कारणोंक्े उपस्थित 
होनेपर कर्मभूमिज मनुष्यों ओर तियचोकी नियत आयु पूरी हुए 
बिना भी बीचमें मरण देखा जाता है ओर यही देखकर शाद्र- 
कारोने अकालमरणके इन साधनोका निर्देश भी किया है 
अतः सब पयोयें क्रम नियमित ही हैं ऐसा नहीं कहा जा 
सकता। अपने इस पक्षके सम्थनमें वे उदीरणा, संक्रमण, 
उत्कपषण ओर अपकर्पणकों भी उपस्थित करते हैं। उदीरणाका 
अर्थ हो कर्मका नियत समयसे पहले फल ढेना है। लोकमें आम 
पाक दो प्रकारसे होता है | कोई आम बृक्षमे लगे लगे ही नियत 
समय पर पकता है ओर किसी आमको पकनेसे पहले ही तोडकर 
पकाया जाता है। कर्मोके उदय और उदीरणामें भी यही अन्तर 
है। उदय स्थितिके अनुसार नियत समयपर होता है और उदीरणा 
समयसे पहले हो जाती है । उत्कपंण और अपकर्षणका भी यही 
हाल है। इतना अवश्य है कि उत्कर्पणमे नियत समयमे भ्रृद्धि हो 
जाती है और अपकर्षणमे नियत समयक्रों घटा व्या जाता है। 
सक्रमणसें नियत समयके घटाने-वढ़ानेकी वात तो नहीं होती पर 
उसमें सक्रमित होनेवाले कर्मका स्वभाव ही बदल जाता है। 
इसलिए द्रव्योंकी सव प्योये क्रमनियत हैं. ऐसा नहीं कहा जा 
सकता। 


थे लोग अपने पत्षके समर्थनमे यह भी कहते हैं कि यदि 
ऐसा मात्रा जाय कि जिस द्रव्यकी जो पर्याय जिस समय होनी 
है वह उसी सम्रय होती है। अर्थात्‌ जिसे जब नरक जाना है 
उस समय वह नरक जायगा ही। जिसे जब ख्र्ग मिलना है 
उस समय वह मिलेगा ही ओर जिसे जब मोज्ञ जाना है तब 
बह जायगा हो तो फिर सदाचार, ब्रत, नियम, सयम और पूजा 
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पाठका उपदेश क्यो ठिया जाता है ओर क्यो इन सबका आचरण 
करना श्रे.्ट माना जाता है ? उनके कहनेका तात्पय यह है कि 
जब सब शुभाशुभ कार नियत समय पर ही हांते हैं तब वे 
अपना समय आने पर होगे ही, उनके लि7 अलगसे प्रयत्न 
करना या उपब्श देना निप्फल है। किन्तु सर्वथा एसा नहीं हैं. 
क्योकि लोकमे प्रयल्ल ओर उपदेश आदिकी सफलता देखी 
जाती है, अतः यह सिद्ध हाता है| कि जब जैसी साधन सामग्री 
मिलती है तव उसके अनुसार ही कार्य होता है। कब क्‍या 
साधन मामग्री मिलेगी ओर तब्नुसार कब क्या कार्य हागा 
इसका न तो कोई क्रम ही निश्चित किया जा सकता हैं' ओर न 
समय ही। शास्त्राम नियतिवादका जा मिथ्या कहा गया हूँ 
उत्षका यही कारण है। 


ये दो प्रकारकी विचारधाराएँ हैं जो अनादि कालसे लोकमे 
प्रचलित है। किन्तु इनमेसे कोन विचारधारा यदि ठीक है ता 
कहाँ तक ठीक है ओर यदि ठीक नहीं है तो क्यो ठीक नहीं है. 
इसका विस्तारके साथ आगम प्रमाणके आधारसे प्रकृतम विचार 
करते हैं। हम पहले 'निमित्त-उपादानमीमासा” नामक अरकरणमें 
सिद्ध कर आये हैं कि भत्येक कार्य अपने उपादनके अनुसार 
ही होता है ओर जच जो कार्य होता हैं उसके अनुकृल निमित्त 
मिलते ही हैं। यद्यपि जो कार्य पुरुष प्रयत्न सापेक्ष होते है. 
उनमे वे मिलाये जाते हैं. ऐसा 'उपचारसे कहा जाता है पर यह 
कोई एकान्त नहीं है कि प्रयत्न करनेपर निमित्त मिलते ही हें। 
उद्ाहरणार्थ कई वालक स्कूल पढ़नेके लिये जाते है ओर उन्हें 
अध्यापक मनोयोग पूर्वक पढ़ाता भी है। पढनेमे पुस्तक आदि 
जो अन्य साधन सामग्री निमित्त होती हे वह भी उन्हें सुलभ 
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रहती है । फिर भी अपने प्रवे सम्कारवश के बालक पढनेमे 
तेज निकलते है कई सध्यम होत है, कई मटठ हाते हैं. और कई 
नियमित रूपसे, म्कूल जाऊर भी पढने समथ नहीं हाते। इसका 
फारण क्या है ? जिस वाद्य साधन सामग्रीका लोकम कार्यत्पादक 
कहा जाता है वह सबका सुलभ है ओर वे पढनेमे परिश्रम भी 
करते है। फिर थे एक समान क्यो नहीं पढते। बह कहना कि 
सबका घानावधरण क्रमका क्षयापणम एक-सा नहीं होता, इसलिये 
सब एक समान पढ़नेमे समर्थ नहीं होते टीक प्रतीत नहीं होता, 
क्याके उसमें भी ता वहीं प्रश्न हाता है कि जब सबका एक 
समान वाह्य सामग्री सुलभ है तत्र सबका एक समान ज्यापशम 
क्यो नहीं होता ? जा लाग वाद्य सामग्रीका कार्योत्पादक मानते 
हैं उनका अन्तम इस प्रश्नका ठीक उत्तर प्राप्त करनेके लिये 
योग्यता पर हो आना पडता है। तब्र यही मानना पडता है झि 
जब याग्यताका पुरुषाथ द्वारा कायरूप परिणत होनका रप्रकाल 
आता ह त्व उसमे निमित्त हानवाली वाह्य साधन सामझ्ी भी 
मिल जाती है | कही वह साथन सामग्री अनायास मिलती है 
आर कहा वह प्रयत्तमापेत्त मिलती है। पर वह मिलती 
अवश्य ह। जहां प्रचललसापत्न मिलती है वहाँ उसके निमित्तसे 
हनिषाल उस कायम अयत्नकी मुख्यता कहीं जाती है ओर जहाँ 
बिना प्रयत्नके मिलती है बहा देवकी मुख्यता कही जाती है। 
उपादानकी हर्टिसे कार्योत्याइनजम योग्यताका र्वकाल शेनो जगह 
अनुम्यूत हैं. यह निश्चित हैं । 


शाम अभव्य द्रव्य मुनियोऊ चहुतमे उटाहरण शत हैं। 
थे चरणाजुयोगमे द्रव्य संयमे पालनेकी जो विधि बनता हैं 
उसके अनुसार आ्राचरण करते हुए भी भावमंयमके पात्र क्यो 
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नहीं हाते ? उनमें किस बातकी करी हे ? उत्तर म्वरूप यही 
मानना पड़ता है कि उनमे रत्नन्नवकी उत्पन्त करमेकी योग्यता ही 
नहीं है, इसलिये व तपश्चरण आदि व्यवहास्साधनमे अनुणा्गी 
होकर प्रयत्न भले ही करते हो पर माक्क अनुरूप सम्बक 
पुरुपार्थके वे अधिकारी न हानसे न तो भावसबमक पात्र हाते हैं 
आओर न भाचके ही पात्र हाते हैं। इस प्रकार इस व्वदरणकों 
इप्टिपथमे रख कर यदि हम अपने अन्तश्र॒न्ुआको खाल कर दखें 
तो हमे सबत्र इस योग्यताका ही साम्राज्य विखलाई उंता है। 
इसके हाने पर जिसे लाकमे छोटासे छाटा निमित्त कह्या जाता है 
चह भी कार्यत्पत्तिमे साधक वन जाता हैं ओर इसके अभावम 
जिसे वड़से बड़ा निमित्त कहा जाता है वह भी वकार सावित 
होता है। करार्यत्पत्तिमं उपाठानगत याग्यताका अपना मालिक 
स्थान है । 

शाब्रोम आपने तुप-मास भिन्‍न! की कथा भी पढ़ी छागी। 
अह प्रतिदिन गुरुकी संचा करता है, अद्ठाइस मृलगुणाका नियमित 
ढगसे पालन करता है फ़िर भी उस द्रव्यश्रतक्री प्रामि नहों होता । 
इतना हो नहा वह तुप-मास भिन्न! पाठकां घोप करता हुआ 
केवली ता हा जाता है परन्तु हव्यश्रतकी प्राप्ति नहीं होती, क्यों ! 
क्योकि उसमे द्रव्यश्रतका उत्पन्त करनेकी योग्यता नहीं थी । 
इसके सिवा यदि अन्य काई कारण हा तो बतलाइय। इससे 
क्रार्यत्यत्तिम याग्यताका क्या स्थान हैं इसका सहज ही पता 
लग जाता है | 

श्री जबधलामें भगवान्‌ महावीरका केवलल्ान होने पर 
5६ दिन तक दिव्यर्ध्वान क्यों नहीं खिरी यह प्रश्न उपस्थित कर 
कहा गया है कि गणवरके न हानस दिव्यध्वनि नहीं खिरी। 
इस पर पुनः प्रश्न किया गया क्रि देचेन्द्रने उसी समय गणथरकों 
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क्यों उपस्थित नहीं किया ? इसका जो समाधान किया गया है 
उसका भाव यह है कि काललब्धिके विना देवेन्द्र गशधरकों 
उपस्थित करनेमे असम था। इससे भी कार्योत्पत्तिमें उपादन- 
गत योग्यताका सर्वोपरि स्थान है इसका ज्ञान हा जाता है| 
जयधवलाका वह सन्दर्भ इस प्रकार है-- 


दिव्वज्कुणीए, किमट तत्थापउत्तो ? गणिदाभावादों | सोहम्मिदेश 
तक्खणे चेब गणिदों किएण ढोइदो ? ण॒, काललद्धोए विणा असहेजत्म 
देविंदस्म तड़ोयणसत्तीए अभावादों | 


वह योग्यता किसी उपादानमे होती हो ओर किसी उपादनसे 
नहीं होती हो ऐसा नहीं है। किन्तु ऐसा है कि प्रत्येक समयके- 
अलग-अलग जितने उपादान है उतनी याग्यताएं भी हैं, क्योंकि 
इनके बिना एक कार्यके उपादनसे दूसरे कार्यके उपादानमे भेद 
करना सम्भव नहीं है। यतः एक उपादानका कार्य दूसरे उपादनके 
कार्यसे भिन्‍न होता है, अतः कार्यमभेदके अनुसार उपादन 
भेदकी नियामक उसकी स्वतन्त्र योग्यता माननी ही पड़ती है। 
इसके समर्थनम हम पिछले प्रकरणोम प्रमाण दे ही आये हैं और 
आगे भी विचार करनेवाले हैं । 

यहा पर यह प्रश्न किया जा सकता है कि जिन शास्रोके 
आधारसे आप योग्यताका समर्थन करते हो उन्हीं शात्रोंमें ऐसा 
कथन भी तो उपलब्ध होता है कि निमित्त होनेसे कार्य नहीं 
हुआ | उदाहरणार्थ सिद्ध जीव लोकान्तसे उपर क्यो गसन नहीं 
करते यह प्रश्न उपस्थित होने पर आचाय कुन्दकुन्दने नियमसार- 
में यह उत्तर विया है कि लोकके बाहर धमोस्तिकाय न होनेसे 
वे लोकान्तसे ऊपर अलोकाकाशमे गमन नहीं करते। 
आचार्य गृद्धपिच्छने भी तलार्थसूत्रमे 'धर्मास्तिकायाभावात्‌” 
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दिया गया है। दसरा कारण यह प्रतीत होता है कि इसके पहले 
आाचाय कुन्दरकुन्द उसी नियमसारमे शुद्ध द्रव्योक्की पयायाका 
परनिरपेत्ष वतला आये हैं । इसलिये यदि कोई उक्त कथनका यह 
अर करे कि शुद्ध द्रव्योकी जो भी पयोये होती हैं. था गतिक्रिया 
होती है उनमे धमोदिक द्रव्य भी निर्मित्त नहीं होते यह प्योयोकों 
परनिरपेत्ष कहनेका तात्पय है तो उसका उक्त कथनसे एसा तात्पय 
निकालना ठीक नहीं है, इसलिये यहापर उपादन कारणकी 
इष्टिसे उत्तर न ठेकर निमित्तकी मुख्यतासे उत्तर दिया गया है| 
अतः नियमसार आर तत्त्वाथसृत्रेके उक्त कथनके आधारसे यह 
फलित करना उचित नहीं हरि उपादान कारणका सद्भाव होने 
पर भी यदि निमित्त न हो तो काये न होंगा | कारण कि विवज्तषित 
उपादानके कार्यरूपसे परिणत होनेके साथ विवन्तित निममित्तकी 
समव्याप्ति है। फिर भी कार्योत्पत्तिमे मुख्यता उपादनकी ही है, 
क्योकि वह स्वय कायरूप परिणत होता है । निमित्त उसे यत्किचित 
भी अपना अश प्रद्न नहीं करता । निमित्तकी निरम्ित्तता इसी 
अथम चरिताथ है, वह कायका उत्पादक है इस अरे नहीं। 
निमित्तमे कार्यात्पाइक्ष गुणका आराप कर कथन करना अन्य 
वात है । 

यहापर इस विपयको स्पष्ट करनके लिए जो हमने तऊ दिये 
हैं वे क्यो ठीक हैं. इसे विशवरूपसे समभनेके लिए पद्ासि- 
कायको ८८वीं गाथा ओर उसकी टीका ज्ञातव्य है। गाथा 
इस प्रकार है-- 


विजदि जेसि गमण ठाण पुणु तेसिमव सभवरदि | 
ते सगपरिणामेहि दु गमण ठाण च कुच्बति ॥८६॥ 


जिनकी गति होती है उनकी पुनः म्थिति होती है ( और 
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जिनकी स्थिति होती है उनकी यथासम्भव पुनः गति होती है ), 
इसलिए वे गति ओर स्थिति करनेवाले पदार्थ अपने परिणामोस्े 
ही गति और स्थिति करते हैं ॥८९॥ 

इसकी टीका करते हुए आचार्य अम्रतचन्द्र लिखते है-- 


धर्माधर्मयोरीदासीन्ये देतूपन्यासोईयम | धर्मः किल न जीव- 
पुदूगलाना कदाचिद्‌ गतिहेतृत्वमम्यस॒ति, न कदाचित्‌ स्थितिहैतुल- 
मधमः । तो हि परेपा गति-स्थित्योयदि मुल्यदेतू स्थातां तदा येपा गति- 
स्तेपा गतिरेव न स्थितिः, येपा स्थितिस्तेपा स्थितिरेव न गतिः। तत 
एकेपामपि गति-स्थितिदशनादनुमीयते न तो तयोमु ख्यहेत्‌ | किन्तु 
व्यवद्वारनयव्यवस्थापितों उदासीनी | कथमेव गति-स्थितिमता पदार्थाना 
गति-स्थिती मवत इति चेत्‌ , सर्व हि. गति-स्थितिमन्तः पदार्था: स्वपरि 
शणामैरेव निश्चयेन गति-स्थिती कुर्बन्तीति ॥८६॥ 

यह धर्म और अधर्म द्रव्यक्ी उदासीनताके सम्बन्धमे हेतु 
कहा गया है। वास्तवमें ( निश्चयसे ) धर्मद्रव्य कमी भी जीवों 
और पृद्ठल्लोकी गतिमे हेतु नहीं होता ओर अधर्म द्रव्य कभी भी 
उनकी स्थितिमें हेतु नहीं होता। यदि वे दूसरोकी गति और 
स्थितिके मुख्य हेतु हो तो जिनकी गति हो उनकी गति ही रहनी 
चाहिए, स्थिति नहीं होनी चाहिए ओर जिनकी स्थिति हो उनकी 
स्थिति ही रहनी चाहिए, गति नहीं होनी चाहिए । किन्तु अकेले ण्क 
पदार्थकी भी गति और स्थिति देखी जाती है इसलिए अनुमान 
होता है कि वे (धर्म ओर अधथर्म द्रव्य ) गति और स्थितिके 
मुख्य हेतु नहीं हैं। किन्तु व्यवहारनयसे स्थापित उढासीन 
हेतु हैं। 

शुका--यदि ऐसा है तो गति और स्थितिवाले पदार्थोकी 
गति ओर स्थिति किस प्रकार होती है 
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समाधान--वारतवमें गति ओर स्थिति करनेवाले पदार्थ 
ह गो 7 न 2 
अपने-अपने परिणामोसे ही निश्चयसे गति ओर स्थिति करते हें । 


यह पश्चास्तिकाय और उसकी टीकाका वक्तव्य है । इसके 
सन्दर्भभ नियमसार और तत्त्वा्थसृत्रके उक्त कथनकों पढने 
पर ज्ञात होता है कि उन ( नियमसार ओर तत्त्वा्थसृत्र आठि ) 
ग्रन्थों जो यह कहा गया है कि सिद्ध जीव लोकान्तसे ऊपर 
धरमोसिकाय न होनेसे गमन नहीं करते सो यह व्यवहारनय 
(उपचारनय ) का ही वक्तव्य है जो फेवल वहॉतक निमित्तताके 
दिपलानके लिए किया गया है। मुख्य हेतु तों अपना-अपना 
उपादान ही है। भुख्य हेतु कहा, निश्चय हेतु कहो या उणदान 
हेतु कहा एक ही तात्पय हे। स्पष्ट हे कि जिस कालमे उपादान 
को जितने क्षेत्र तक गमन करनेकी या जिस ज्षेत्रमें स्थित होनेकी 
योग्यता होती है उस कालमें वह पढाथ उतने ही क्षेत्र तक गमन 
करता ह आर उस ज्षेत्रमें स्थित होता हैँ। यह परमाथ सत्य हैं। 
परन्तु जव वह गमन करता है या स्थित होता है तब धर्म ठ्रव्य 
गमनमें ओर अधर्म द्रव्य स्थित होनेमें उपचरित हेतु हाता हें, 
इसलिए श्रयोजन विशेषवश यह भी कह विया जाता है कि सिद्ध 
जीव लाकान्तके ऊपर धर्मास्तकाय न होनेसे गमन नहीं करते | 
यद्यपि उस कथनमे उपचरित हेतुकी मुख्यतासे कथन किया गया 
हैं। पर इस परसे यह फलित करना उचित नहीं है कि उस कालमे 
उपादनकी योग्यता तो आगे भी जानेकी थी पर उपचरित हेतु न 
होनेसे सिद्ध जीवोका ओर ऊपर गसन नहीं हुआ, क्‍योंकि उससे 
ऐसा अथ फलित करनेपर जो अर्थ विपयोस होता है उसका वारण 
, नहीं किया जा सकता। अतणएव परमाथरूपमे यददी मानना उचित 
है कि वस्तुतः कार्य तो प्रत्येक समयमें अपने उपादानके अनुसार 
ही होता है। किन्तु जब कार्य होता है तव अन्य द्रव्य स्वयमेब * 

११ 


श्र जैनतत्त्वमोमासा 


उसमे उपचरित हेतु होता है। किसी कार्यक्रा मुख्य हेतु हो ओर 
उपचरित हेतु न हो ऐसा नहीं है । किन्तु जब जिस कार्यका 
मुख्य हेतु होता है तव उसका उपचरित हेतु होता ही है ऐसा 
नियम है। भावलिड्डके होनेपर द्रव्यलिड्न नियमसे होता है यह 
विधि इसी आधारपर फलित होती है। यह हम मानते हैं कि 
शाब्रोंमें लोकालोकका विभाग उपचरित हेतुके आधारसे वतलाया 
गया है। परन्तु वह व्याख्यान करनेकी एक शेली है, जिससे 
हमें यह वोध हो जाता है कि गतिसान जीवों ओर पुहुलोका 
निश्वचयसे लोकान्त तक ही गमन होता है, लॉकके बाहर 
स्वसावसे उनका गमन नहां होता । 


इस प्रकार इतने विवेचनसे यह सिद्ध हुआ कि प्रत्येक 
उपाठान अपनी अपनी स्व॒तन्त्र थोग्यता सम्पन्न हांता है ओर 
उसके अनुसार प्रत्येक कार्यकी उत्पत्ति होती हैं। तथा इससे यह 
भी सिद्ध हुआ कि प्रत्येक समयका उपाढान प्रथक प्रथक है. 
इसलिए उनसे क्रमशः जा-जो पर्याये उत्पन्न होती है वे अपने 
अपने कालमें नियत हैं। वे अपने अपने समयमे ही होती हैं 
आगे-पीछे नहीं होतींइस वातकों स्पष्ट करते हुए अमृतचन्द्र 
आचार्य प्रवचनसार गाथा ८6 की टीकामें कहते है।-- 


यथैव हि परिगहीतद्राधिम्नि प्रलम्बमाने मुक्ताफलदामिनि समस्तेजपि 
स्वधामसृच्चकासत्सु मुक्ताफलपूत्तरोत्तरेपु वामयूत्तरोत्तरमुक्ताफलानामुद्यात्‌ 
पू्पूर्वमुक्ताफलानामनुब्यनात्‌ सर्वत्रापि परस्परानुस्वृतिसूत्रकेत्य सूत्रक 
स्थावस्थानात्‌ त्ैलक्षुएय प्रसिद्धिमदतराति | तथैव हि परीगह्दीतनित्य- 
वृत्तिनिवतमाने ठ्रव्ये समस्तेप्यपि स्वावसरेपूचकासत्मु परिणामेपृत्तरोत्तरे 
पृत्तरोत्तरपरिणामानामुद्यनात्‌ पृव॑पूर्वपरिणामानामनुट्यनात्‌ संन्रापि 
परस्परानुस्यूतियूत्रकस्य प्रवाहस्यावस्थानात्‌ च्रेलच्षुस्य प्रसिद्धिमव तरति । 
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जिस प्रकार विवक्षित लम्बाईकों लिए हुए लटकती हुई 
मोतीकी मालामे अपने अपने स्थानमे चमकते हुए सभी मोतियोमे 
आगे आगेके स्थानों आगे आगेके मोतियोके प्रगट होनेसे 
अतण्व पृव-पवके मोतियोके अस्तगत हाते जानेसे तथा सभी 
भोतियोंमें अनुल्यूतिके सचक एक डारेके अवस्थित होनेसे उत्प|द- 
व्यय-प्रव्यहूप त्रेललण्य प्रसिद्धिका प्राप्त होता है उसी प्रकार 
स्रोकृत नित्यवत्तिसे निवर्तमान द्रब्यमें अपने अपने काल मे 
प्रकाशमान होनेवालों सभी पर्यायोमें आगे आगऊे कालोमे आगे 
आगगेकी पय।योंके उत्पन्न होनेसे अतग्ध पर्च पत्र पर्यीयोफां व्यय 
होनेसे तथा इन सभो पर्यायोंमे श्रनुम्थृूतिका लिए हए एक प्रवाहके 
अवस्थित हानेत उत्पाद, व्यय और प्रोग्यरूप त्रलन्र्य 
प्रसिद्धिका प्राप्त होता हैं | 

यह प्रवचनपारकी टीकाका उद्धरण हैं जा कि प्रत्यक द्रव्यमे 
उत्पाददि त्रयके समर्थनक्के लिए आया है । इसमे द्रव्यस्थानीय 
मोतीकी माला है, उत्पाद्ययम्थानीय मोती हैं ओर अन्वयर 
( उध्येत[सामान्य) स्थानीय डाय है। जिस प्रकार मोतोकी मालामे 
सभी मारतों अपने अपन स्थानमें चमक रहे है | गणनाक्रमसे 
उनमेस पोदे-पोछेफा एक-ग्क सोती अतीत होता जाता है और 
आगे आगेका एक-एक सोती प्रगठ होता जाता है। फिर भी सभी 
मातियोमे डोर अनुस्थृत हानेसे उनमे अन्धय बना रहता है, | 
इसलिए त्रेलनषण्यकी रिद्ठि होती है | उसी प्रकार नित्य परिणाम- 
स्वभाव एक द्रत्यमें अतीत, वर्तमान, ओर अनागत सभी पर्याय 
अपने अपन कालसे प्रकाशित हो रही है। अतण्ब उनसेसे पर्व 
पून्न पगायोक्े क्रमले व्ययक्ों प्राप्त होते जानेपर आगे आगेकी 
पयार्थ उत्पादरूप होती जाती हैं ओर उनमे अनुम्यृतिको लिए 
हुए एक अखश्ड प्रवाह (ऊध्यता सामान्य) निरन्तर अवस्थित 
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रहता है, इसलिए उत्पादझ्यय-श्रोव्यरूप त्रेलक्षश्यकी सिद्धि होती 
है यह उक्त कथनका तात्पय है । 

इसको यदि ओर अधिक स्पष्टरूपसे ठेखा जाय तो ज्ञात 
होता है कि भूतकालमे पदथथम जो जो पयाये हुईं थीं वे सव द्रव्य 
रूपसे वर्तमान पदार्थमे अवस्थित है ओर भविष्यत्‌ कालमे जो जो 
पयाये होगीं वे भी द्रव्यरूपसे वर्तमान पदार्थमे अवस्थित है । 
अतणएव जिस पर्योयके उत्पादका जो समय होता है उसी समयमें 
वह पर्याय उत्पन्न होती है ओर जिस पर्यायके व्ययका जो समय 
होता है उस समय वह विलीन हाजाती हैँ। ऐसी एक भी 
पर्योय नहीं है. जो द्रव्यरूपसे वस्तुमे न हो और उत्पन्न होजाय 
ओर ऐसी भी कोई पयोय नहीं है जिसका व्यय होनपर द्रव्यरूपसे 
वस्तुमे उसका अस्तित्व ही न हो। इसी वातको स्पष्ट करते हुए 
आप्तमीमासामें स्वामी समन्तभद्र कहते है-- 


यद्सत्‌ सवंथा कार्य तन्‍मा जनि खपुप्पवत्‌ | 
मोपादननियामो! भून्माश्वासः कार्यजन्मनि ॥४२॥ 
यदि कार्य सबवंधा असत्‌ है । अथोत जिस प्रकार वह पयोय- 
रूपसे असत्‌ है उसी प्रकार वह द्रव्यरूपसे भी असत्‌ हैतो 
जिस प्रकार आकाशकुसुमकी उत्पत्ति नहीं हांती उसी प्रकार 
कार्यकी भी उत्पत्ति मत होओ तथा उपादानका नियम भी न रहे 
ध्ये उप होनेमे ०५ [| होगे डे 2 
ओर कार्यके पेढा होनेमे समाश्वास भी न होवे ॥४२॥ 
इसी वातकों आचाय॑ विद्यानन्दने उक्त श्लोककी टीकामे इन 
शब्दोमें स्वीकार किया है ;-- 
कथश्चित्सत एवं स्थितत्वोलन्नत्वघटनाद्विनाशघटनवत्‌ । 
जैसे कथ॑ंचित्‌ सतका ही विनाश घटित होता है उसी प्रकार 
3 ५ 
कथचित्‌ सतका ही भोव्य ओर उत्पाद घटित होता है । 
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प्रध्यसाभावके समर्थनके प्रसगसे इसी वातको ओर भी स्पष्ट 
करते हुए आचार विद्यानन्द अष्टसहस्री प्रष्ट ४३ मे कहते हैं-- 


स हि द्रव्यस्थ वा स्यात्ययायस्य वा ? न ताबद द्रव्यस्य, नित्यवातू | 
नापि पर्यायस्य, हव्यरूपेण प्रोब्यात्‌। तथाहि-विवादापन्न मण्यादो 
मलादि परयायाथतया नश्वरम्रपि द्रव्यायंतवा अवम मत्त्वान्यवानुपपततेः | 

वह अत्यन्त विनाश द्रव्यका होता है या पयोयका ? द्रव्यका 
तो हो नहीं सकता, क्योकि वह नित्य है। पयायका भी नहीं हो 
सकता, क्योंकि वह द्रव्यरूपसे ध्रोव्य है। यथा--विवाद्स्पद्‌ 
मणि आदियमें मल आदि पर्यायरूपसे नश्वर होकर भी द्रव्यरूपसे 
ध्रुव है, अन्यथा उसकी सत्त्वरूपसे उत्पत्ति नहीं हो सकती । 

यहा पर स्वामी समन्तभद्रने ओर आचार्य विद्यानन्दने प्रत्येक 
कार्यका द्रव्यम जा कथांचत्‌ सत्ता स्वीकार का है सो उसका यही 
ताल है कि प्रत्येक कार्य द्रव्यम शक्तिझपसे अवस्थित रहता 
है| यदि वह उसमे शक्तिहपसे अवस्थित न हो तो उसका उत्पाद 
ऐसे ही नहीं वनता जैसे आकाशकुसुमका उत्पाद नहीं घनता। 
इतना ही नहीं, जो उपाद्नका नियम है कि इससे यही कार्य 
उत्पन्न होता है,इसके बिना यह नियम भी नहीं वन सकता है| तव 
तो मिट्टीसे वम्त्रकी ओर जीवसे अजीवकी भी उत्पत्ति हो जानी 
चाहिए। ओर यदि ऐसा होने लगे तो इससे यही कार्य होगा 
ऐसा समाश्रास करना कठिन हो जायगा। अतण्व द्रव्यमे शक्ति 
रूपसे जो कार्य विद्यमान हैं वही स्वकाल आनेपर कार्यहूपसे 
परिणत होता है ऐसा निश्चय करना चाहिये | 

कारणम का्यका सत्ताकों तो साख्यदर्शन भी मानता है| 
किन्तु वह प्रकृतिकों स्बंधा नित्य और उसमे कार्यकी मत्ताको 
सर्वथा सत्‌ मानता है। इसलिये उसने कार्यका उत्पाद और 
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व्यय स्वीकार न कर उसका आविभाव और तिरोभाव माना है। 
जैनदर्शनका सांख्यदशनसे थदि कोई मतभेद है तों वह इसी 
वातमे है कि वह कारणको सर्था नित्य मानता है जेनदर्शन 
कथचित्‌ नित्य मानता है | वह कारणमे कार्यकरा सर्बथा 
सत््व स्वीकार करता है, जैनदर्शन केथचित सत्त्व स््रीकार 
करता हैं। बह कार्यका आविभ्भाव-तिरोाभाव मानता है, जैनदर्शन 
कार्यका उत्पाद-ज्यय स्त्रीकार करता हैं | कारणमे कार्य 
सर्वथा है नहीं। उसके पूर्व उसका स्वथा प्रागभाव है! यह 
मत नेयायिकदर्शनका है। किन्तु जेनदर्शन इसके भी विरुद्ध है| 
वह न तो सर्वधा साख्यव्शनका ही अनुसरण करता है और 
न स्वंथा नयायिक्रदर्शनक्ा ही। और यह ठीक भी है, क्योंकि 
ग्रव्य कथचित नित्य उत्पाद-व्यय-श्रोव्यम्वभाव प्रतीतिम आता हैं | 
साथ ही उसमे कार्यकी कारणुरूपस सत्ता हानेसे जा जिस 
कार्यका स्वकाल होता है उस कालमे उसका जन्म होता हैँ | 


इस विपयके पोपक अन्य उद्ाहरणोकी वात छोड़कर यदि 
हम कार्मशवर्गगाओके कमरूपसे परिणमनकी जो प्रक्रिया हैं 
ओर कर्मरूप होनेके बाद उसकी जा विविध अवस्थाएं होती हैं 
उनपर ध्यान ढे तो प्रत्यक कार्य स्वकालमें होता है यह तत्त्व 
अनायास समभमे आ जाता हैँ। साधारण नियम यह हैँ कि 
प्रारम्भके गुणस्थानोंमे आयुवन्थके समय आठ कर्मोका ओर 
अन्य कालमे सात कर्मोकरा प्रति समय वन्ध होता है। यहाँ विचार 
यह करना है कि कर्मवन्ध होनेके पहले सव कामणवर्गणाएं 
एक प्रकारकी होती हैं. या सच कर्मोकी अलग-अलग बर्गंणाएऐं 
होती है ? साथ ही यह भी देखना है कि कार्मणबर्गणाएँ ही 
कर्महप क्‍यों परिणत हाती हैं ” अन्य वर्गणाएँ निमित्तोके दया 
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कर्महूप परिणत क्यों नहीं हो जाती ? यद्यपि ये प्रश्न थोड़े 
जटिल तो प्रतीत होते हैं. परन्तु शास्त्रीय व्यवस्थाओं पर ध्यान 
देनेसे इसका समाधान हो जाता है। शास्त्रों बतलाया है कि 
योगके निमित्तसे प्रकृतिवन्ध और प्रवेशवन्ध होता है | अब 
थोडा इस कथनपर विचार 'कीजिए कि क्या योग सामान्यसे 
कार्मशवर्गणाओंके ग्रहणर्में निमित्त होकर ज्ञानावरणादिरूपसे 
उनके विभागमे भी निमित्त हाता है या ज्ञानावरणादिरुपसे जो 
कर्मवर्गणाएँ पहलेसे अवस्थित हैं. उनके प्रहण करनेमें निमित्त 
हाता है ? इनमेंसे पहली बात तो मान्य हो नहीं सकती, क्योकि 
कर्मवर्गशाओमे ज्ञानावरणादिरुप स्॒भावके पेदा करनेमें योगकी 
निमित्तता नहीं है। जो जिस रूपमे हैं उनका उसी रूपमें ग्रहण हा 
इसमे योगकी निमित्तता है। अब देखना यह है कि कया बन्ध 
होनेके पहले ही कर्मवर्गणाएँ ज्ञानावरणाव्रिपसे अवस्थित रहती 
हैं ? यद्यपि पूर्वोक्त कथनसे इस प्रश्नका समाधान हो जाता है, 
क्योंकि योग जब ज्ञानावरणादिरिप प्रकृतिभेदर्म निमित्त नहीं होता 
किन्तु ज्ञानावरणादिरुप प्रकृतिवन्धर्म निमित्त होता है तब अथोत्‌ 
यह वात आ जातो है कि प्रत्येक कमंकी कार्मणबगंणाएँ ही 
अलग-अलग होती हैं। फिर भी इस बातके समर्थनमे हम 
आगम प्रमाण उपस्थित कर देना आवश्यक मानते हैं| वगेणाखड 
वन्धन अनुयोगद्वार चूलिकामें कार्मण द्रव्यवर्गण। किसे कहते है 
इसकी व्याख्या करनेके लिए एक सूत्र आया है। उसकी व्याख्या 
करते हुए वीरसेन आचाये कहते हैं :-- 


णाणवरणीयस्स जाणि पाओ्ेग्गाणि दब्वाणि ताणि चेव मिच्छत्तादि- 
हलक परणाणावरणीयसरूुजेण परिणमति ण॒ अण्णेसि सरूवेश | 
कुटो । अ्रप्पाओ्रोमात्ताठो | एबं सब्वे्ति कम्माण वत्तव्व, अश्णद्य 


१६८ जनतत्वमीमासा 


णाणु बस्गीयम्स जाणि दब्वाणि ताणे बेत्तण मिच्छुनादिपद्ारद्ि 
णाणगावस्गीयत्ताए परिणामेद्ण जीवा परिणमत्ति लि मुत्तागुबत्तीदों | 
जढि एव तो उ्म्मइ्यवंगणाओ श्रद्वेव त्ति सिएिण पररषिदाश् ? श॒, 
अतराभावण तथावदेसाभावादों । 

इसका तात्पय्र है कि ानावरणीयके याग्य जो द्रव्य हैं वे ही 
मिथ्यात्व श्रादि प्रत्ययोक कारण पॉच लानावरणीयरूपसे 
परिणमन करते हैं, अन्य रूपसे थे परिणमन नहां करते, क्योकि 
वें अन्य कर्मरूप परिणमन करनके अयाग्य होते हैं। इसी प्रकार 
सच करमकि ब्रिपयमे व्याख्यान करना चाहिए। अन्यथा ताना- 
वरणीयके जो द्रव्य हैं उन्हे ग्रहण कर मिथ्यात्व आदि अत्ययवश 
तानावरणीयरूपस परिणमा कर जीव परिगुमन करते हैं यह 
सत्र नहीं वन सकता हैं | 

शक्ता :--अय्ि एसा है ता कामण बग्णाएं आठ हैं एसा 
कथन क्यो नहीं किया है 

समाधान :--नहीं, क्योकि श्रात्र कमंबंगंणाओम अन्तरका 
झ्ाभाव हानेसे इस प्रकारका उपदेश नहीं पाया जाता। 

बह पट्खंडागमर्क उक्त सत्रक्र कथनका सार है जो अपनमें 
स्पष्ट होकर उपादनकी विशपताका हीं सचित करता हैं। 
घानावरण आदि कर्मके अवान्तर भद्येका उसीके अवान्तर भदोंमें 
ही संक्रमण होता है यह जा कममिद्वान्तका नियम है. उससे भी 
उक्त कथनकी पृष्टि हाती है। यहाँ यह शक्का हाती है कवि यदि 
थह बात है तो इशनसाहनीय ओर चारित्रमाहनीयका परस्पर 
तथा चार आयुओोका पररपर सक्रमण क्यो नहीं हाता ? परन्तु 

शका इसलिए उपयुक्त नहीं है, क्योंकि अन्य कमा समान 
इन कर्माकी वर्गणाएं भी अलग-अलग होनी चाहिए, इसलिए 
उनका पररपर सक्रमण नहीं होता । 
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यहाँ उपादनकी विशेषताकों समभनेके लिए यह वाव ओर 
ध्यान देने योग्य है कि प्रति समय जितना विख्सोपचय होता है 
जो कि सर्व आत्मप्रदेशोके साथ एकक्षेत्रावगाही रहता है वह 
सबका सव एक साथ कर्मरूप परिणत नहीं होता। ऐसी अवस्थाम 
यह विख्सोपचय इस समय कर्मरूप परिणत हो और यह कर्मरूप 
परिणत न हो यह विभाग कौन करता है? योग द्वारा तो यह 
विभाग हों नहीं सकता, क्योंकि विस्तसापचयके ऐसे विभागमें 
निमित्त होना उसका कार्य नहीं है। जो विश्वलोपचय उस समय 
कर्मपयीयरूपसे परिणत होनेवाले हो उनके वन्धम निमित्त हाना 
मात्र इतना योगका कार्य है। इस प्रकार कर्मशास्त्रमे बन्ध, 
सक्रमण और विश्रसोपचयके सम्बन्धमे स्वीकार की गई इन 
उ्यवस्थाओं पर दृष्टिपात करनेसे यही विदित होता है. कि कार्यमें 
उपादनकी योग्यता द्वी नियामक हैं और जब उपादानके कार्यरूप 
होनेका स्रकाल आता है! तभी वह अन्य द्रव्यकों निमित्त कर 
कार्यरुप परिणत होता है। 

कर्म साहित्यमे बद्ध कमंकी जो उदीरणा, उत्कपण और 
अपऊर्षण आदि अवस्था बतलाई हैं. उनपर सृक्ष्मतासे ध्यान 
देने पर भी उक्त व्यवस्था ही फलित होती है'। उठयकालका प्राप्त 
हुए परे निपेकका श्रभाव हो जाता है. यह ठीक है । परन्तु उठीरणा, 
उल्कपण और अपकर्पशम ऐसा न होकर प्रति समय कुछ 
परमागुओऊी विवज्षित निपेकमेंसे उदीरणा होती है, कुछका 
उत्तपंण होता हैं, कुछुका अपकर्पण होता है. ओर कुछका सक्रमण 
हाता है। तथा उसी निपेकरम कुछ परमाणु ऐसे भी दोते है जो 
उपशमहूप रहते हैं, कुछ निधत्तिरप ओर कुछ निकायितरूप भी 
रूते है। सो क्यो ? निपेक एक है। उसमे ये सब परमाणु 
अवम्बित हैं | फिर उनका प्रत्येक समयमे यह विभाग कोन करता 
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हैं कि इस समय तुम उद्योरणारूप हाआ ओर तुम उत्कर्पणुरूप 
हाआ आदि। यह बात ता मस्यष्ट हे कि प्रति समय इस प्रकार जा 
कमनिपेकोका उदोरणा आदिह्पसे बटवाग होता रहता है 
उसमे प्रति समयके जीवऋ सक्लश#ः-प या विशुद्धिरप परिणाम 
निमित्त होते है इसमें सन्देंह्र नहीं। परन्तु वह अपने हस्त-पाढ 
आहिका व्यापारकर वलान ६नमेसे किन्टीको इदीरित हानेके लिए 
किन्हीकों उत्तपित हानऊे लिए, किन्हीका अपकपित हानके लिए 
ओर किन्हीका संक्रमित हानके लिए धफ्ेल देता हो सो वात तो 
है नहीं। अतण्य निष्कर्षरूपमें थही फलित होता है कि जिस 
समय मिन कर्मपरमाणुथश्रोकी जिस रूपमे होनकी बाग्यता 
होती है. थे कर्मपर्माणु उस रूमय हुए जीवके परिणामोका 
निमित्त करके उसमूप स्वय परिणम जाते है । 


कर्मसाहित्यम अपकर्षणफे लिए ता एकमात्र यह नियम हैं 
कि उद्यावलिके भीतर स्थित कमंपरमागुओका अपकपेण नहीं 
हांता | जा कमपरमागु उद्यावलिके बाहर अवस्थित हैँ उनका 
अपकपण हा सकता हैं। परन्तु उत्कपंण उदयावलिक बाहर 
स्थित सभी करमपरमाणुओका हा सकता हा ऐसा नहीं है। उत्कपंण 
हाोनेकके लिए नियम वहत हैं आर अपवाद भी वहन है । परन्तु सनप्‌ 
में एक यहा नियम किया जा सकता है कि जिन परमाणुआका 
उत्कपणक याग्य शक्तिम्थिति शप है ओर ब्र उत्कपंणक याग्य 
स्थानमे स्थित हैं उन्‍्हींका उन्क पण हो सकता है. अन्यका नहीं। 
यदि हम इन निवमोका ध्यानसे लेकर विचार करे तो भी यही 
वात फलित हं'तो हैँ कवि जे! कर्मपरमाणु उत्करपणके योग्य उक्त 
योग्यता सम्पन्न हैं वे ही जीव परिणामोक्रा निमित्त करके इत्कपित 
होते है। उसमे भी वे सब परमाणु उत्कर्पित होते हो ऐसा मी 
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है। किन्तु जिनमे विवक्तित समथमे उत्कपित हानकी याग्यता 
होती है वे विवन्षित समयमे उत्कर्पित होते है ओर जिनमे ट्विती- 
यादि समयोमें उत्कर्पित होनेकी योग्यता होती है वे द्वितीयादि 
समयोमे उत्कपित होते है । यही नियम अपकंपंण आउठिके लिए 
भी जान लेना चाहिए | 


यह कर्मा ओर विस्लसापचयोक्रा विवन्नित समयमे विवल्ित 
कायरूप हानेका क्रम है! यदि हम कमग्रक्रियामे निहित इस 
रस्वकों ठीक तरहस जान ले ता हमे श्रकालमरण ओर अकाल- 
पाक आठिफे कथनका भी रहम्य समझे शआनेमे दर न लगे | 
क्मेबन्धके समय जिन कर्मपरमाणुओमे जितनी व्यक्तिम्थिति 
पडनेकी योग्यता होती है उस समय इनमें उतनी उ्यक्तिध्थ्रिति 
पडती है ओर शप शक्तिस्थिति रही आती है इसमें सन्देह नहीं | 
परन्तु उन कर्मपरमा शुओको अपनी व्यक्तिस्थिति या शक्तिम्थिति- 
के काल तक कर्मरूप नियमसे रहना हीं चाहिए ओर यदि वे 
उतन काल तक कर्मरूप नहीं रहते है ता उसका कारण वे स्वय 
कथमपि नहीं हैं. अन्य ही है यह नहीं मात्रा जा सकता, क्योकि 
एसा मानने पर एक्र तो कारणमें कार्य कथचित सत्तारूपसे 
श्रवत्थित रहता है इस शिद्धान्तका अपलाप होता है। दमसरे 
कान ऊिसका समथ उपादान है इसका काहू नियम न रहनेसे 
जड़-चेतनका भेद न रह कर अनियमस कार्यकी उत्पत्ति प्राप्त 
हाती है | इसलिए जब उपादानकी अपेक्षा कथन किया जाता है 
तब प्रत्यक कार्य स्वकालमे ही होता है यही सिद्धान्त स्थिर होता 
हूं। इस इछ्िसि अकालमरण ओर अकालपाक जैसी बम्तुका काई 
स्थान नहीं मिलता। ओर जब उनका अतर्कितो पस्थित या प्रयत्ना- 
पत्थित निमित्तोकी अपेन्षा कथन किया जाता हू तव वे ही कार्य 
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अकालमरण या अकालपाक जैसे शब्ठों द्वारा भी पुकारे जाते 

हैं । यह निश्चय ओर व्यवहारके आलम्वनसे व्याख्यान करनेकी 

विशेषता है। इससे वस्तुस्वरूप दो प्रकारका हों जाता हों ऐसा 
नहीं है । 


यह तो हम मानते हैं कि वर्तमानमे विज्ञानके नये नये प्रयोग 
इृष्टिगोचर हो रहे है। संहारक अल्लोकी तीत्रता भी हम स्वीकार 
करते हैं। आजके मानवकों आकाज्ञा और प्रयत्न धरती और 
नक्षत्रल्ञाकका एक करनेकी है यह भी हमे ज्ञात है पर इससे 
प्रत्येक कार्य अपने अपने उपादानके अनुसार स्वकालके प्राप्त 
होनेपर ही होता है इस सिद्धान्तका कहाँ व्याघात होता है और 
इस सिद्धान्तके रवीकार कर लेनेसे उपवेशादिकी व्यर्थता भी कहाँ 
प्रमाणित हाती है ? सब कार्य-कारणपद्धतिसे अपने अपने कालमे 
हो रहे हैं ओर होते रहेगे। लोकमे तत्त्वमार्गके उपदेट्रा और 
मा्षमार्गके आदि करता बड़े बड़े तीर्थद्वुर होगये हैं ओर आगे 
भी होगे पर उनके उपदेशोसे कितने प्राणी लाभान्वित हुए। 
जिन्होंने असन्नमव्यताका परिपाकृका स्वकाल आनेपर भगवान्‌ 
का उपठेश स्वीकारकर पुरुपार्थ किया वे ही कि अन्य सभी प्राणी । 
इसी प्रकार बतेमानमे, या आगे भी जो आसन्नभव्यताका 
परिपाक काल आने पर भगवानका उपदेश स्वीकार कर पुरुपा्॑ 
करेंगे वे ही लाभान्वित होगे कि अन्य सभी प्राणी। पिचार 
कीजिये | थदि निमित्तोम पदार्थाकी कार्य निष्पादनक्षम 
ओग्यताका स्वकाल आये विना अकेले ही अनियत समयमें 
कार्योाका उत्पन्न करनेकी सामथ्य हाती तो भव्याभव्यक्रा 
विभाग समाप्त होकर संसारका अन्त कभीका होगया होता । 


हम यह तो मानते हैं कि जों लोग भगवानकी बाणीके 
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अनुसार तकका आश्रय लेकर या विना लिए स्रयं अपनी विवेक 
बुद्धिसि तत््वका निणंय तो करते नहीं ओर केवल सूयोदिके 
नियत समयपर उगने ओर अस्त होने आए्ि उदाहरणोंको 
उपस्थितकर या शास्त्रामें वणित कुछ भविष्यत्कथनसम्बन्धी 
घटनाओको उपस्थितकर एकान्त नियतिका समर्थन करना चाहते 
हैं उनकी वह विचारधारा कार्यकारणपर पराके अनुसार तके- 
मार्गका अनुसरण नहीं करती, इसलिए थे उदाहरण अपनेमें 
ठीक होकर भी आत्मपुरुषाथंकों जाग्रत करनेमें समर्थ नहीं हो 
पाते। पण्डितग्रवर वजारसीदासजीके जीवनमें ऐसा एक प्रसग 
उपस्थित हुआ था। वे उसका चित्रण करते हुए स्वय अपने 
कथानकमें कहते हैं .-- 


करणीका रस जान्यो नहिं नहिं जान्यो आतमस्वाद | 
भई बनारसिकी दशा जथा ऊडेट्कों पाद॥ 


किन्तु इतनेमात्रसे दूसरे विचारवाले मनुष्य यदि अपने 
पत्तका समर्थन करना चाहे तो उनका ऐसा करना किसी भी 
अवस्थामें उचित नहीं कहा जा सकता, क्योंकि उनकी विचार- 
धारा कार्योत्पत्तिके समय निमित्तका क्‍या स्थान है यह निर्णय 
करनेकी न होकर उपादानकों उपादन कारण न रहने देनेकी 
है। मालूम नहीं, वे उपादान ओर निमित्तका क्‍या लक्षण कर 
इस विचारधाराको प्रस्तुत कर रहे हैं। वे अपने समथथनमें कमे- 
साहित्य ओर दर्शन-न्यायसाहित्यके अनेक भ्रन्थोके नाम लेनेसे 
भी नहीं चूकते। पर वे एक वार इन अन्थोंके आधारसे यह तो स्थिर 
करें कि इनमे उपादानकारण ओर निमित्तकारणके ये लक्षण 
किये गये हैं। फिर उन लक्षणोंकी सर्वत्र व्याप्ति विठलाते हुए 
तत्त्का निणय करें | हमारा विश्वास है कि वे यदि इस ग्रक्रियाको 
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स्वीकार करले तो तत्त्वनिर्णय होनेसे देर न लगे। शुद्ध द्रध्योमे 
तो सब पद्माये क्रमवद्ध ही होती है पर अशुद्ध द्रध्योम णसा 
कोई नियम नहीं है| केबल इतना प्रतिता वाक्य कह इनेस 
क्या होता है ? यदि कोई निर्मित्तकारण उपादनकारणमें निहित 
योंग्यताकी परवा किय बिना उस समय उपाठान द्वाग न 
होनेवाल कार्यकों कर सकता है तो वह मुक्त जीवका ससारी भी 
बना सकता हैं। हमे विश्वास हैं किये इस तकके महत्त्वका 
मसममेंगे। कही-कहीं निमित्तका कता क्रहा गया है आर कहाँ 
कही उस कर्तो न कहकर भी उस पर कतृत्व धर्मका आगप 
किया गया है यह हम मानते है। पर वहों वह उसी अर्थमे 
कतो कहा गया है जिस अथमे उपादान कता होता है या अन्य 
अधंस | यदि हम इस फरकका ठीक तरहस समम ले तो भी 
तत्वकी चहत कुछ रक्षा हा सकती है। नगमनयका पट बहुत 
वडा है। उसमें कितनी विवज्ञाएँ समाइ हुइ हैँ यह प्रकृतम 
बातव्य हे। जब निमित्त कुछ करता नहीं यह कहा जाता हैं 
तब वह 'यः परिणमति स कतो'” इस अनुपचरित भुख्याथंका 
ध्यानमे रखकर ही कहा जाता है। इसमें अत्युक्ति फहों है सह 
हम अभी तक नहीं समझ पाय | यदि कोड कार्यान्पत्तिके समय 
धो वलाधानमे निमित्त होता है वह कर्ता! इस प्रकार निमित्तमे 
करेत्वका उपचार करके निमित्तको कर्ता कहना चाहता है, जैसा 
कि अनेक स्थलों पर शाब्रकारोने उपचारसे कहा भी ह तो 
उसका कोई निपेध भी नहीं करता । कार्ग्रोत्पत्तिमे अन्य द्रव्य 
निमित्त हैं इसे तो किसीने अस्वीकार किया नहीं | इतना अवश्य 
है कि मोक्षमार्गमे स्वावलम्बनकी मुख्यता होनेस कार्यात्याइन 
क्षम अपनी याग्यताक्े साथ पुरुपाथथकों ही ग्रश्रय दिया गया है 
ओर प्रत्येक भव्य जीवको उसी अनुपचारित अथका आश्रय 
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लेनेका मुख्यतासे उपदेश दिया जाता है! क्या यह सच नहां है 
कि अपने उपादानका भूलकर अपने विकल्प द्वारा मात्र निमित्त- 
का अवलम्बन हस अनन्त कालसे करते आ रहे है पर अभी 
तक सुधार नहीं हुआ और क्या यह सच नहीं हे कि एकवार 
भी यदि यह जीव भीतरसे परका अवलम्बन छाडकर श्रद्धा, जान 
और चयीरूप अपना अवलम्बन स्वीकार करले तो उसे संसारसे 
पार होनेमें दर न लगे। कार्य-कारणपरस्पराका ज्ञान तत्त्वनिणंय 
के लिए होता है, श्राश्रयके लिए नहीं। आश्रय तो परनिरपेक्ष 
उपादनका ही करना होगा। इसके बिना सेसारका अन्त हाना 
दुलभ है। वहुत कहाँ तक लिखें। 

इस प्रकरणका सार यह है कि प्रत्येक काये अपने स्वकालमे 
ही दाता है, इसलिए प्रत्येक द्रव्यकी पर्यायें क्रमनियमित है। 
एकक्रे वाद एक अपने अपन उपादानके अनुसार होती 
रहती हैं। यहाँ पर 'क्रम' शब्द पर्यायोंकी ऋमाभिव्यक्तिका 
टिखलानेके लिए स्वीकार किया है और “नियमित” शब्द 
पत्येक पर्यायका स्वकाल अपने अपने उपादानके अनुसार 
नियमित है यह दिखलानेके लिए दिया गया हैं| चरतमानकालमे 
जिस अथको 'क्रमवद्पयोय! शब्द द्वारा व्यक्त किया जाता है, 
“क्रननियमितपयायः का वहों अथ है ऐसा स्वीकार करनेमे 
आपत्ति नहीं। मात्र प्रत्येक पयौय दूसरी पर्यायसे वधी हुई न 
हॉकर अपनेमे स्वृतन्त्र है यह दिखलानेके लिए यहॉपर हमने 
“क्रयनियमित' शब्दका प्रयोग किया है। आचार अमृतचन्द्रन 
समयग्नाज्षत् गाथा ३०८ आहिकी टीकामे 'क्रमनियमित! शब्दका 
प्रयोग इसी अर्थमे किया है, क्योकि वह प्रकरण सर्वविशुद्धनानका 
है। सर्विशुद्धज्ञान कैसे प्रगट होता है यह टविखिलानके लिए 
समयप्राश्तकी गाथा ३०८ से ३११ तककी टीकामे मीसासा करते 
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हुए आत्माका अकतापन सिद्ध किया गया हैं, क्योकि अथानी जीव 
अनादिकालसे अपनेको परका कतों मानता आ रहा ह। यह 
क्तापनका भाव केसे दर हो यह उत गाथाओमे बतलानेका 
प्रयोजन है । जब इस जीवका यह निश्चय दाता है कि ग्रत्यक्र 
पदाथ अपने-अपने क्रमनियमितपनेसे परिणमता है. इसलिए 
परका तो कुछ भी करनका सुममे अधिकार हैँ नहीं, भेरी 
पर्योयोमे भी में $ुछ फेरफार कर सकता ह यह विकल्प भी शमन 
करने योग्य है। तभी यह जीव निज आत्माके स्वमावसन्मुख 
होकर ज्ञाता दृप्टारूपसे परिणमन करता हुआ निजकों परका 
अकतों मानता है ओर तभी उसने 'क्रमनियमित” के सिद्धान्तकों 
परमाथरूपसे स्वीकार किया यह कहा जा सकता हैं। क्रम- 
नियमित का सिद्धान्त स्त्रय अपनेमे मौलिक होकर आत्माके 
अकतोपनको सिद्ध करता है। प्रकृतम अकतोका फलितार्थ ही 
शाता-दष्टा है। आत्मा परका अकर्ता होकर जाता इृप्ठा तभी हो 
सकता हैं जब वह भीतरसे 'क्रमनियमित” के सिद्धान्तकों स्वीकार 
कर लेता है, इसलिए माक्षमागर्म इस सिद्धान्तका वहुत बढ 
स्थान है ऐसा प्रकृतमें जानना चाहिए । इस विपयको म्पप्ट करते 
हुए आचाये अमृतचन्द्र उक्त गाथाओंकी टीका करते हुए 


कहते है-- 


जीवों हि तावत क्रमनियमितात्मपरिणामदसद्यमानो जीव एव 
नाजीव-, एवमजीवोडप क्रमनियमितात्मपरिणामेंद्यद्रमानाउजीव एव 
न जीवः, सर्वद्रव्याणा स्वपरिणामै- सह तादात्म्यात्‌ ककंणाहिपरिणामः 
काग्चननचत्‌। एवं हि जीवस्य स्वपरिणामैठ्लद्यमनत्याम्वजीवेन सह 
कार्यकारणभावों न सिंद्धयनि, सर्वत्रव्याणा ठ्रव्वान्तरेण सहोलाद्रोल्रादक- 
भावागवात्‌ ) तदसिद्धों चाजीवत्व जीवक्मंत्वं न सिद्धबति | तडसिद्धी 
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च कतृ-कर्मणोरनन्यापेज्ञसिद्ध्याद जीवस्याजीवकृत्व न सिंडथति, 
अतो जीवो5कर्ताउवति8ते ॥३२०८-३११॥ 

प्रथम ता जीव ऋमनियमित अपने परिणामों ( पयोयो ) से 
उत्पन्न होता हुआ जीव ही है, अजीव नहीं, इसीप्रकार अजीब 
भी क्रमनियमित अपने परिणामोसे उत्पन्न होता हुआ अजीब 
ही है, जोब नहीं, क्योंकि जैसे सुवर्शका ककण आदि परिणामोके 
साथ ताढत्म है वैसे ही सब द्रब्योका अपने अपने परिणामोके 
साथ तादाल्य है। इस प्रकार जीव अपने परिणामोसे उत्पन्न 
होता हैं तथापि उसका अजीवके साथ कार्यकारणभाव सिद्ध नहीं 
द्वाता, क्योंकि सब द्वव्योका अन्य द्रव्यके साथ उत्पाद्य-उत्पादक 
भावका अभाव है। और एक द्रव्यक्षा दूसरे द्रव्यके साथ कार्य- 
कारणभांव सिद्ध न होनेपर अजीव जीवका कर्म है यह सिद्ध नहीं 
होता और अजीवके जीवका कर्मत्व सिद्ध न होने पर कत्तो-कर्म 
परनिरपेत्ष सिद्ध होता है ओर कर्ता-कर्मके परनिरपत्ष सिद्ध होनेसे 
जीव अजीवका कतो सिद्ध नहीं होता, इमलिए जीव अ्रकर्ता है 
यह व्यवस्था वन जाती है | 


+ इस प्रकार जीवनमें 'क्रमनियमितपयोय” के सिद्धान्तकों 
स्वीकार करनेका क्या महत्त्व है और उसकी सिद्धि किस प्रकार 
होती है इसकी मीमासा की | 


्क्वि<् 


खम्पक्‌ निया तिंस्बरुपमी माँसा 
उपादान निज गुण महा नियतिः त्वलक्षण ठ्व्य | 
ऐसी श्रद्या जो गह जानो उसको भव्य ॥ 


अब प्रश्न यह है कि आत्मा परका अकर्ता होकर ज्ञाता- 
दृष्टा वना रहे इस तत्त्वका फलित करनेके लिए 'ऋ्रमनियमित- 
पयोग” का सिद्धान्त ता म्वीकार किया पर उसे स्वीकार 
करने पर जो नियतिवादका प्रसंग आता है उसका परिहार केसे 
होगा ? यदि कहा जाय कि नियतिवादका प्रसंग आता है तो 
आने ठो। उसके भयसे 'क्रमनियमितपयोय” के सिद्धान्तका 
त्याग थोड़े ही किया जा सकता है सो भी कहना उचित नहीं है. 
क्योंकि शात्रकारोंने नियतिवादका मिथ्या वतलाया ह। गोम्मट- 
सार कमकाण्डम कहा भी हैँ 
जलु जढा जेण जहा जत्स य णिवमेण होदि तलु तढा | 
तेणु तहा तस्स हवे इंदि वादों शिग्रदिवादों,दु |८८३॥ 
इसका तात्पय है जो जब जिस रूपसे जिस प्रकार जिसके 
होता है वह तब उस रूपसे उस प्रकार उसके नियमसे होता है 
इस प्रकार जो वाद है वह नियतिवाद है ॥८८श॥ 
यह नियतिवादका साधारण अथ है। श्वेताम्वर साहित्वमें 
भी इसकी निन्‍्दा की गयी है। 
इस प्रकार नियतिवादके प्रसमका भय दिखलाकर जो लोग 
'ऋमनियमितपयोय” के सिद्धान्तकी अवहेलना करना चाहते हैं 
उन्हे यह स्मए्ण रखना चाहिए कि जो सर्वथा नियतिवादकों 
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मानते हैं वे कार्य-कारणपरम्पराकों स्वीकार नहीं करते। ओर 
थह हमारा कोरा कथन नहीं है किन्तु वर्तमान कालमे ड्स 
विपयका भ्रतिपादन करनेवाला जो भी साहित्य उपलब्ध होता 
है उससे इसका समर्थन होता है। किन्तु जैनदर्शनकी स्थिति 
इससे भिन्न है, क्योकि उसने काय-कारणपरम्पराका स्वीकार कर 
उसके अगरूपसे नियतिको स्थान ठिया है, इसलिए उसे ण्कान्तसे 
नियतिवाद स्वीकार नहीं है यह सिद्ध होता है। एक नियतिवाद 
ही क्या उसे एकान्तसे कालवाढ, पुरुषारथवाद, स्रभाववाद ओर 
इश्वर निमित्त! वाद यह कोई भी वाढ़ स्वीकार नहीं हैं, क्योकि 
वह प्रत्येक कार्यकी उत्पत्तिमें स्वभाव, पुरुषार्थ, काल, निमित्त 
आर नियति ( निश्चय ) इनकी कारणताकों स्वीकार करता हैं | 
इसलिए उसने जहाँ एकान्तसे नियतिवादका निपेध किया हैं वहां 
उसने एकान्तसे माने गये इन सब बाठोका भी निपेध किया है | 
'फल्लस्ररूप यदि कोई कर्मकाडकी उक्त गाथा परसे यह श्रथ 
निकाले कि जेनधर्ममे नियति ( निश्चय ) को रचमात्र भी स्थान 
नहीं है तो उसका उस परसे यह अर्थ फलित करना ठीक प्रतीत 
नहां होता, क्योंकि कायकारणुपरम्पराम उपादान-उपादेयके 
अविनाभावकों स्वीकार करनेसे तो सम्यक नियतिका समर्थन 
हांता हो हैं। साथ ही जेन सिद्धान्तमे एसी व्यवस्थाए स्त्रीक़्ार की 
गयी हैं जिनसे स्पष्टटः सम्यक नियतिका समर्थन होता हैं। 
यथा-- 


द्रव्यकी अपेक्षा :--सव द्रव्य छः हैं। उनके अवान्तर 
भेढोकी सख्या भी नियत है। सब उत्पाद व्यय और पध्रोव्य 
स्॒भावसे युक्त हैं, उनका उत्पाद और व्यय प्रति समय नियमसे 
डोता है। फिर भी द्रव्योकी सख्यामे वृद्धि हानि नहीं होती। 
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सव द्रव्योंके अलग अलग गुण नियत हैं, उनमे भी वृद्धि हानि 
नहीं होती । अनादि कालसे लेकर अनन्त काल तक जिस द्रव्यकी 
जितनी पयांयें हैं वे भी नियत हैं। उनमे भी वृद्धि हानि होना 
सम्भव नहीं है । फिर भी लोक अनादि अनन्त है। अनन्तका 
लक्षण है;--जिसका व्यय होने पर कभी अन्त नहीं होता। 
जीवों, पुह्ञो तथा आकाश प्रदेशोकी संख्यामे तथा सब द्रव्योंके 
गुणों ओर पयोयोम ऐसी अ्रनन्तता स्वीकार की गयी है। 


क्षेत्रकी अपेना;--लोकके तीन भेद है---उध्वंज्ञोक, मध्यलाक 
ओर अधालोंक। उनमे जहा जो व्यवस्था है वह नियत है। 
उदाहरणार्थ--उध्येज्ञाक सोलह कल्प, नो भ्वेयक, नो अनदिश 
आर पाच अलुत्तर विमानोंमे विभक्त हूँ। इसके ऊपर एक प्रथ्बी 
ओर प्रथ्वीके ऊपर लाकान्तमे सिद्धलोक हैं | अनादि कालस यह 
व्यवस्था इसी प्रकारसें नियत है ओर अनन्त कालतक नियत 
रहेगी | मध्यलोकमे असंख्यात द्वीप ओर असख्यात समुद्र हैं। 
उनमें जहाँ कमंभूमि या भोगभूमिका था दानोका जो क्रम नियत 
है उसी प्रकार सुनिश्चित हैं। उसमें परिवर्तन होना सम्भव नहीं 
है। अधोलोकमे रत्नप्रभा आदि सात प्रथिविया और उनके 
आश्रयसे सात नरकोकी जो रचना चतलाई हैँ वह भी अपरि- 
वर्तनीय है | 

कालकी अपेक्षा:--ऊरध्येलोक, अधोलोक ओर मध्यलाकके 
भोगममिसम्वन्धी क्षेत्रोमे तथा स्वथभरमण द्वीपके उत्तराब ओर 
स्वयंभूरमणसमुद्रमें जहाँ जिस कालकी व्यवस्था है वहा अनादि- 
कालसे उसी कालकी प्रवृत्ति होती आ रही है ओर अनन्त 
कालतक उसी कालकी प्रवृत्ति होती रहेगी। विशेहसम्बन्धी 
कमभूमि चेत्रमे भी यही नियम जान लेना चाहिए | इसके सिवा 
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कर्मभूमिसम्वन्धी जो क्षेत्र बचता है उसमें कल्पकालके 
अनुसार निरन्तर और नियमित ढगसे उत्सपिणी और अवसपिणी 
'कालकी प्रवृत्ति होती रहती है। एक कल्पकाल वीस कोड़ा-कोड़ी 
सागरका होता है । उसमेंसे ढस कोडाकीडी सागर अवसार्पणीके 
लिए और दस कोडाकोंडी सागर उत्सरपिणीके लिए सुनिश्चित 
है। उसमें भी प्रत्येक उत्सपिणी और अवसर्पिणी ७: छः कालोंमें 
विभक्त है| उसमें भी जिस कालका जो समय नियत है उसके 
'पूरा होनेपर स्वभावतः उसके चादके कालका प्रारम्भ हो जाता 
है। उदाहरणार्थ अबसर्पिणी कालमें जीयोंकी आयु और काय 
ड्ासोन्युख होते हैं। उनके जितने कर्म और नोकम होते हैं वे भी 
हासोन्मुख प्योयोक्े होनेमें मिमित्त होते हैं। किन्तु अवसर्पिणी 
फालका अन्त होकर उत्सपिणीके प्रथम समयसे ही यह स्थिति 
चदलने लगती है। कर्म ओर नोकम आदि भी उसी प्रकारके 
परिशमनम निमित्त होने लगते हैं। विचार तो कीजिए कि जो 
ऑदारिक शरीर नामक उत्तम भोगभूमिमें तीन कोसके शरीरके 
निर्माणमे निमित्त होता है वही ओदरिक शरीर नामकर्म अब- 
सरपिणके छूटे कालके अन्तमे एक हाथके शरीरके नि्मोशमें निमित्त 
होता है। कोई अन्य सामग्री तो होनी चाहिए जिससे यह्‌ 
*८ स्थापित होता है। इन काल्ोकी अन्तव्यवस्थाकों देखें तो 
आत होता है कि उत्सर्पिणीके तृतीय कालमे और अवसर्पिणीके 
चतुर्थ कालमें चोवीस तीर्थंकर, बारह चक्रवर्ती, नो नारायण, नो 
भतिनारायण, ना वलभद्र, ग्यारह रुद़् और चौवीस कामबेबॉका 
उ्न्न होना निश्चित है। निमित्तानुसार ये पद कभी अविक 
और कभी कम क्यों नहीं होते, विचार कीजिए | कर्मभृमिमें 
आउकमका चत्थ आठ अपकर्पकालोंमे या मरणके अन्तमुहर्त 
पूवे ही क्यों होता है, इसके बन्धके योग्य परिणाम उसी समय 
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क्यो होते हैं, बिचार कीजिए। जो इस अवस्थाके भीत्तर 
कारण अन्तर्निहित है उसे ध्यानमें लीजिए। छुद माह आठ 
समयमें छह सो आठ जीव ही मोज्ल्ाभ करते हैं. ऐसा क्यो हैं, 
विचार कीजिए | कालनियमके अन्तर्गत और भी वहुतसी 
व्यवस्थाएं हैं जो ध्यान देने योग्य है। 


भावकी अपेक्षा:--क्रपायर्थान असख्यात लोकप्रमाण हैं। 
वे न्यूनाधिक नहीं होते । स्थूलरूपसे सव लेश्याएँ छह्द हैं। उनके 
अवान्तर भेढोंका प्रमाण भी निश्चित है । देवलोकमे तीन शुभ 
लेश्याए ओर नरकलोकमे तीन अशुभ लेश्याऐँ' ही होती हैं 
उसमे भी प्रत्येक वेवलोककी ओर प्रत्येक नरकलोककी लेश्या 
नियत है | वहाँ उनके निमित्त कारण द्रव्य, क्षेत्रारि भी नियत हैं। 
इतला अवश्य है कि भवनत्रिकामे कपोत अशुभ लेश्या अपयाप्त 
अवस्थासे सम्भव है | पर वह केसे भवनत्रिकोंके होती है यह भी 
नियत है। इसी प्रकार भागभूमिके मनुष्यों ओर तियश्नोमें भी 
लेश्याका नियम है। कमभमि ज्षेत्रमें ओर एकेन्द्रियादि जीवोमें लेश्या 
पख्वितेन होता है अवश्य पर वह नियत क्रमसे ही होता है। गुण- 
स्थानोम भी परिणामाका उतार-चढ़ाब शास्त्रोक्त नियत क्रमसे ही 
हाता है। अधःकरण आदि परिशामोंका क्रम भी नियत है। तथा 
उनमेसे किस परिणामके सदभावमें क्‍या काये होता हे यह भी 
नियत है | णक नारकों जा नरकमे प्रथमोपशम सम्यक्लका उत्पन्न 
करता है उसके ओर एक देव जो देवलोकम प्रथमोपशम सग्यक्ल 
को उत्पन्न करता है उसके जो अधःकरण आदिरूप पणिमोकी 
जाति होती है. वह एकसी होती है। उसके सदूभावमे जो कार्य 
होते हैं वे भी प्रायः एकसे होते हैं। अन्य द्रव्य-क्षेत्रादि वाह्य 
निमित्त उनमें फेर-फार नहीं कर सकते | यद्यपि एक समयवर्ता 
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और भिन्न समयवर्ती जीवॉके अधःकरण परिणामोमें भेद देखा 
जाता है पर यह भेद नरकलोकमे सम्भव हो और देवलोकमें 
सम्भव न हो ऐसा नहीं है। अतः इससे उपाद्यनकी विशेषता ही 
फलित होती है । 

इस प्रकार ये सच व्यवस्थाएँ हैं जो जैनदर्शनमें कार्य-कारण 
परम्पराको स्वीकार करनेके वाद भी जेन सिद्धान्तकी अग बनी 
हुई हैं। तथ्योको प्ररूपित करनेवाले प्रन्थोमे कुछ ऐसे वचन भी 
मिलते हैं जिनसे इनके पूरक रूपमे सम्यक्‌ नियतिका समर्थन 
कु हे । उदाहरणा्थ द्वाव्शानुप्रेत्षाम स्वामी कार्तिकेय 
कहते € ४-- 


ज जस्स जम्मि देसे जेंण विहद्गेण जम्मि कालम्मि | 

णाद जिशणेण खियद्‌ जम्म वा अहव मरणु वा ॥३२१॥ 

त तस्स तम्मि देसे तेण विद्णेणु तम्मि फालम्मि | 

को सककइ चालेदु इदो था अ्रद्द जिणिटों वा ॥३२२॥ 

एव जो गिच्छुयदों जाण॒दि टव्याणि सब्बपज्जाएं | 

सो सहिद्वी मुद्दों जो सकदि सो हु कुहिद्दी ॥१२३॥ 

जिस जन्म अथवा मरणकों जिस जीवके जिस ठेशमें जिस 

विधिसे जिस कालमें नियत जाना है उसे उस जीवके उस देशमे 
उस बिविसे उस कालमे शक्र अ्रथवा जिनेन्द्रदेंब उनमेसे कोन “ 
चलायमान कर सकता है, अथोत्‌ कोई भी चलायमान नहीं कर 
सकता। इस श्रकार जो निश्चयसे सब द्रव्यों और उनकी सब 
पयायोंको जानता है वह शुद्ध सम्यग्दष्टि है ओर जो शका करता 
है बह कुद्ष्टि ( मिध्यादृष्टि ) है ॥१२१-२२३॥ 


इसी तथ्यको पद्मपुराणमे इन शब्दोंमे व्यक्त किया है :-- 


१८४ जैवतत्तनमीमासा 


यत्रापतव्य यदा येन यत्र यावद्यतोइपि वा | 
तत्पाप्यते ता तेन तत्र तावत्ततों श्रुवम्‌ ॥२६-८३॥ 


जिस जीवके द्वारा जहॉपर जिस कालमे जिस कारणसे जिस 
परिमाणमे जो प्राप्तव्य हे उस जीवके द्वारा वहॉपर उस कालमें 
उस कारणसे उस परिमाणमे वह नियमसे प्राप्त किया जाता 
है ॥२९-८१॥ 

इस प्रकार जब हम देखते हैं कि जहाँ एक ओर जैनधर्ममें 
एकान्त नियतिवादका निपेध किया गया है वहाँदसरी ओर 
सम्यक नियतिकों स्थान भी मिला हुआ है, इसलिए इसे स्थान 
देनेसे हमारे पुरुषार्थकी हानि होती है ओर हमारे समस्त कार्य 
यन्त्रके समान सुनिश्चित होजाते है. यह कहकर सम्यक नियतिका 
निपेघ करना उचित नहीं है| यहाँ सबसे पहले यह विचार 
करना चाहिए कि प्रत्येक व्यक्तिका पुरुपार्थ कया है ? हम 
इसका तो निणुय करें नही ओर पुरुपार्थी हानि वतलावे, क्या 
इसे उचित कहा जा सकता है ? बस्तुतः प्रत्येक जड़ ओर चेतन 
द्रव्य अपने अपने कारयके प्रति प्रतिसमय पुरुपारथे (बीर्य-सामथ्थ) 
कर रहा है, क्योंकि वह अपने पुरुपार्थ ( वीरय-सामथ्य ) से 
प्रत्येक समयमें पुराने कार्यका ध्वस कर नये काया नि्मोण 
करता है। इसके सिवा कोई भी द्रव्य अन्य कोई कार्य उत्पन्न 
करनेकी सामथ्य रखता हो ओर अपने पुरुपार्थ द्वारा उसे उत्पन्न 
करता हो तो हमे ज्ञात नही । सम्भवतः पुरुपार्थवाव्योका यह 
कहना हो कि जो यह जीव अपने अज्नानभावके कारण अनादि 
कालसे परतन्त्र हो रह है उसका अन्त करना ही इसका सच्चा 
पुरुपार्थ है तो इसके लिए रुकाबट ही कोन डालता है। किन्तु 
उसे अपने अज्ञानभावका अन्त स्वयं करना होगा। यह कार्य 


सम्यक्‌ नियतिस्वरपमीमासा १८५ 


मिमित्तोका नहीं है | अन्य पयोयके कालमें यदि वह अ्ज्ञानभावका 
अन्तकर अपनी इच्छानुसार तानमय पर्यायका उत्पन्न करना भी 
चाहे तो इतना रपष्ट है कि अपने चाहने मात्रसे तो अज्ञान भावका 
अन्त होकर ज्ञानमय पयोय उत्पन्न होगी नहीं। न तो कभी ऐसा 
हुआ और न कभी ऐसा होगा ही, क्योंकि प्योयकी उत्पत्तिमें 
जो स्वभाव आदि पॉच कारण बतलाये हैं. उनका समवाय होने 
पर ही वह पयोय उत्पन्न होती है ऐसा नियम है। इसके साथ 
यह भी निश्चित है फि इनमेंसे कोई कारण पहले मिलता हो 
ओर कोई कारण बादमे यह भी नहीं है, क्योकि इनका समवाय 
जब भी होता है एक साथ ही होता है ओर जब इनका समवाय 
होता है तव नियमसे कार्य होता है। तथा निमित्तकी निमित्तता 
भी तभी मानी जाती है। इसलिए पुरुपार्थवी हानि बतला कर 
सम्यक्‌ नियतिका नियेध करना उचित नहीं है। सम्यक्र नियतिका 
वास्तविक अरथ है कि द्रव्याव्की नियत अवस्थितिके साथ जो 
कार्य जिस उपादनसे जिस निमित्तके सदभावमे होनेवाला है 
बह उन्हींसे होगा अन्यसे नहीं होगा। इसमें सम्यर्‌ नियतिकी 
म्वीकृतिफे साथ कार्य-कारशम्रक्रियाकों भी रवीकार कर लिया 
गया हैं। जैनधममे जो सम्यक नियतिको स्वीकार किया गया 
हू वह इसी अर्थ स्वीकार किया गया हैं। यहाँ नियतिका अन्य 
काड़ अर नहीं है। इसके स्थानमे यदि काई चाहे कि जो कार्य 
जिस वपादन और जिस निमित्तसे होनेवाला है उनके लिया 
अन्य उपादन ओर अन्य निमित्तम उस कार्यकी उत्पत्ति श्रपने 
पुरुषार्थ द्वारा की जा सकती है ता उसका ऐसा सोचना भ्रम हैं | 
अत्तण्व नियति कोई ख्तन्त्र पढार्थ न होकर पर्ाक्त विधिसे 
कायकारणपरम्पराका एक अग है एसा श्रद्धान करके ही चलना 
चाहिए | इतना अवश्य हैं कि जैन साहित्यमे नियति था मियत 


१८६ जैनतत्त्वमीमासा 


शब्द निश्चय, उपादन, योग्यता, नियम ओर स्वभाव के अथमे 
व्यवद्वत हुआ है। उद्वहरणाथ प्रवचनसार गाथा १०१ में आये 
हुए नियत” शब्दका अथे आचाय जयसेनने “निश्चित! किया 
है| प्रवचनसार गाथा ४३ मे आये हुए 'नियत्ति शब्दका अर्थ 
आचाये अमृतचन्द्रने नियम” ओर आचार्य जयसनने 'स्वभाव! 
किया है। तथा प्रवचनसारकी गाथा ४४ में आये हुए 'नियति! 
शब्दका अर्थ आचारय अमृतचन्द्रन याग्यता! ओर स्वभाव 
तथा आचाय जयसेनने स्वभाव” किया है। प्रतिक्रमणभक्तिमें 
धर्मका नियतिलक्षणवाला चतलाया गया है। धर्मकी विशेपता 
वतलाते हुए वहाँ पर लिखा है :-- 


ट्मस्स शिग्गथत्म पावयणुस्म अशुत्तरस्स केवलियस्स देवलि- 
परणत्तत्स धम्मत्म अट्सालक्खण॒म्स सश्चाहिट्िबस्स विशवमूलस्स 
खमाव्लस्त अद्ञासरसमीलसहस्मपस्मिडियस्स चठरासीरिगुणसबमहन्त- 
विहूसियत्स शुवब्रभचेरगुत्तत्म णियतिलक्खण॒त्स परिचावफलस्स 
उबसमपहाणस्स खतिमन्गदेसियत्म मुत्तिमग्गपवासयस्स सिद्धिमग्ग- 
पञवसाहणुस्स॒ | 


यद्यपि आवचाय प्रभाचन्द्रने अपनी टीकार्मे नियतिका अब 
विपयव्याबृत्ति किया है पर उन्होंने जिसे नियति ( निश्चय ) 
धमकी प्राप्ति हा जाती हैँ. वह सुतरा विपयोसे ध्यावृत्त हांजाता 
हे इस अभिप्रायकों ध्यानमें रखकर ही फलिता्थ रूपसे यह अथ 
किया है, इसलिए ग्रकृतमे उससे कोई बाधा नहीं शरारती | 


लगभग इन्हीं विशेषणोके साथ धर्मका लक्षण करते हुए 
सवाथंसिद्धि ( अध्याय&, सूत्र ७ ) मे भो कहा है-- 


अय जिनोपदिश धममोउर्दिंसालज्ञग. उत्याधिष्ठितों विनत्रमूलः 


सम्पक्‌ नियतिस्वरूपमीमासा १८७ 


ज्ञमावलो ब्रह्मच्यंगुत्त उपशप्रप्रधानों नियतिलक्षणोे निषपरिग्रहताव- 
लम्बन । 


जिनेन्द्रदेव द्वारा कहा गया यह धम्मे अहिसालक्षणवाला हैं 
सत्यसे अविष्ठित है, बिनय उसका मृल है, क्षमा उसका वल हैं, 
ब्रह्मचयंसे रक्षित है, उपशमभावकी उसमें प्रधानता है, नियति 
उसका लक्षण है और परिम्रह रहितपना उसका आलम्बन है | 

यदि हम हिन्दी पद्मवन्ध अन्योका आलोडन करें तो उनमे भी 
निश्चय्रे अथमें नियत” या 'नियति' शब्दकी उपलब्धि हा सकती 
है। छहढालाकी हतीय ढालमे “निश्चय! के अ्र्थममें नियत' शब्द 
आया है। इसलिए किस कार्यकी उत्पत्तिमे उपादान कोन है और 
उसके वलाधानमे निमित्त कोन है इसकी निश्चिति 'नियति' शब्द 
द्वारा ध्वनित होकर भी मुख्याथंकी हृप्टिसे उस द्वारा उपादानका 
ही ग्रहण होता है ऐसा निर्णय करना भी परमार्थभूत प्रतीत होता 
है। इन सब तथ्योको दृष्टिम रखकर यदि मनुप्यके विवेकमें यह 
वात आ जाय कि जिस उपाइनसे जो कार्य होनेवाला है उसे हम 
अपने तथाकथित प्रयत्न या निमित्त द्वारा त्रिकालमे भी नहीं वटल 
सकते तो उसे 'सम्यक्‌ नियति? को रवीकार करनेमे रचमात्र भी 
अडचन न रहे। समग्र कथनका तात्पय यह हैं कि नियति शब्द 
द्वारा कोई भी द्रव्य या द्रव्याश, गुण या गुणाश श्रन्य हेतुओसे 
अन्यथा परिणमन नहीं कर सकता यह सूचित किया गया हैं। 
कोई भी कार्य अपने उपादन और निमित्तके विना अपने आप' 
होता है यह नहीं । इस प्रकार जेनधर्ममे नियतिका क्या स्थान है 
हे वह किसरूपमे स्वीकार किया गया है इसका सम्यऊ विचार 

॥। 


“4-$-4-- 


लनिंएचय-ब्यबह/रमीमाँसा 


होता परके बोगसे भेदरूप व्यवहार | 
दृष्टि फिर निश्चय लखे एकरूप निरघार || 


कुल द्रव्य छह हैं :--जीव, पूठल, धर्म, अधर्म, आकाश 
ओर काल | इनमेसे अन्तके चार ठरव्य एक्र चेत्रावगाही हाकर भी 
सदा काल परस्पर संश्लेपकों लिए हुए बन्धरूप सयागी प्यायसे 
रहित होकर ही रहते हैँ। किन्तु जीवों ओर पुठ्वलाँकी चाल 
'इसस भिन्न है । जा जीव सयागरूप वन्य पयोयस मुक्त हां गय 
हैं बे तो मक्त होनेके लणसे लकर सदाकाल संश्लपरूप वन्धसे 
रहित होकर ही रहते हैं ओर जो अभो मक्त नहीं हुए हैं थे 
'चतमानम तो संश्लेपरूप वन्धसे युक्त हैं ही, भविष्यम भी जब 
तक वे मुक्त नहीं होगे तव तक उनकी यह संश्लेपरूप वन्धपयाय 
चनी रहेगी। सब जीवोकी सश्लेपरूप इस वन्ध पर्योयका अन्त 
हाना ही चाहिए ऐसा एकान्त नियम नहीं है, क्योकि जो अभव्य 
ओर अभव्योक्ते समान ही भव्य हैं. उनके तो इस सश्लेपरूप 
वन्धपर्यायका कभी अन्त होता नहीं। हा जो तदितर भव्य हैं 
कभी न कभी इस संश्लेपरूप वन्‍्धपथोयका अन्त कर अवश्य दी 
मुक्तिके पात्र होगे। यह सब जीवॉकी व्यवस्था है। पुहलाका 
व्यवस्था भी इसी प्रकारकी है। अन्तर केवल इतना हूं. कि बहुतसे 
पुन्ल सदाकाल बन्धमुक्त रहते हैं, चहुतसे पुष्रल सद्यकाल 
बन्धनवद्ध रहते हैं और वहुतसे पुदठ्ढल बंध कर छूट भी जाते हैं 
ओर छूट कर पुनः वंध भी जाते हैं । 


निश्चय-व्यवहारमीमासा १८९ 


यह तो इस लोकमें कोन द्रव्य किस रूपमें अवस्थित हे 
इसका विचार हुआ | श्रव कारण-कार्यकी दृष्टिसे इन द्रव्योको 
जो स्थिति है उस पर सत्तेपमें प्रकाश ढालते है.। जो धरमोषिक 
चार द्रव्य, शुद्ध जीव तथा पुद्नल परमाणु हैं उनकी सब पयोये 
परनिरपे्त होती हैं और जो पुठ्रल स्कन्ध तथा ससारी जीव हैं 
उनकी पय्यायें स्वपर सापेज्ञ हाती है। इन छहो द्रव्योकी पर- 
निरपेक्त पर्यायोकी स्वभाव पर्याय” सजा है तथा जोबों ओर 
पुह्ललोंकी जा म्व-परसापेक्ष पयोयें होती हैं. उनकी 'विभाव पर्याय! 
सज्ञा है। इन छद्दो द्रव्योकी अर्थपयोयों और व्यजन पर्यायोके 
होनेमें यही एक नियम जान लेना चाहिए। इतना अवश्य हे कि 
ससारी जीवोकी भी खभाव सन्मुख होकर जिस गुणकी जा 
स्वभाव पर्याय प्रगठ होती है वह भी परनिरपेक्ष होती है. । 


सक्ेपमे प्रकृतम उपयोगी यह बेयतत्त्व मीमासा है । जो 
ज्ञान न्यूनता ओर अधिकतासे रहित होकर सशय, विपर्यय और 
अनध्यवसायके बिना इसे इसी रूपमे जानता है वह सम्यग्लान 
है। दरश्शनशास्त्रमे स्वसमयका निरूपण करते समय ऐसे ही 
ज्ञानकों 'प्रमाणन्नान! सन्ना ढी गई है । प्रकृतमे सम्यग्जान दर्षशु- 
स्थानीय है। स्वच्छ दर्पणमे, जो पदार्थ जिस रूपमे अवस्थित होता 
है वह, उसी रूपमें प्रतिविम्वित होता है। यही सम्यग्तानकी स्थिति 
है। जिस प्रकार दपंणमे समग्र वस्तु श्रखण्डभावसे प्रतिविम्बित 
होती है उसी प्रकार प्रमाणब्ञानमे' भी समग्र वस्तु गुश-पर्यायका 
भेद किये विना अखडभावसे विपयभावका प्राप्त होती है। इसका 
अभिप्राय यह नहीं है कि प्रमाणन्ञान गुणोका ओर पयोयाका 
नहीं जानता | जानता अवश्य है, परन्तु वह इन सहित समग्र 
वस्तुको गोण-सुख्यका भेद किये विना युगपत्‌ जानता हैं। इसके. 


३१९० जैनतत्त्वमीमासा 


आश्रयसे जब किसी एक वस्तुका किसी एक धर्मकी मुख्यतासे 
अतिपादन भी किया जाता हैँ तब उससें अन्य अशेप धर्म 
अभेदगृत्ति या अभेदेपचारस अन्तर्निहित रहते है। इसलिए 
पमाण सप्रभंगीमें प्रत्येक भग अशेप वस्तुका कथन करनेवाला 
माना गया है| यह तो प्रमाणज्ञान और उसके आश्रयसे होनेवाले 
वचन व्यवहारकी स्थिति है। अब थोड़ा नयदृष्टिसे इसका 
विचार कीजिये । यों तो सम्यग्हष्टिके ज्ञायोपशमिक और क्षायिक 
अन्य जितना भी ज्ञान होता है वह सब प्रमाणनान ही है। 
किन्तु प्रमाणज्ञानका श्रुतज्ञान एक ऐसा भेद है जो प्रमाणनञान 
ओर नयज्ञान इस प्रकार उमयरूप होता है | इसी विपयको स्पष्ट 
करते हुए सवोर्थसिद्धि (अ० १, सू० ६) में कहा भी है।-- 


तत्र प्रमाण द्विविधम--स्वार्थ परार्थ च। तत्र स्वार्थ प्रमाण 
श्रुतवज्जम्‌ | श्रुत पुनः स्वार्थ भवति पराथ च। नानात्मक स्वार्थ 
बचनात्मक पराथंम्‌ | तद्दिकल्पा नयाः । 


प्रकृतमें प्रमाणके दो भेद हैं--स्वाथ ओर पराथ। उनमेंसे 
श्र॒तको छोड़कर शेप सव ज्ञान स्वार्थ प्रमाण हैं। परन्तु श्रुतज्ञान 
स्वार्थ और पराथ दोनों प्रकारका है। ज्ञानात्मक स्वाथ्रमाण हे 
और वचनात्मक पराथे प्रमाण है। उनके भेद नय हें | 


तात्पर्य यह है कि अवधिज्ञान, मनःपर्ययज्ञान और केवल- 
ज्ञान इन्द्रियाठिको निमित्त न करके ही विपयको ग्रहण करनेके 
लिए प्रवृत्त होते हैं, इसलिए ये तो अपनी अपनी योग्यतानुसार 
समग्र वस्तुको अशेप भावसे ग्रहण करते हैं. इसमे सन्देह नहीं! 
किन्तु जो मतिज्नान पाच, इन्द्रिया, मन और आलोकादिको 
निमित्त करके प्रवृत्त होता है वह भी समग्र वस्तुकों अशेप भावसे 
अहण करता है, क्योकि वह जहॉसे मनको निमित्त कर चिन्तन- 
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धारा प्रारम्भ होती है उससे पूर्ववर्ती ज्ञान है। अब रहा श्रुतज्ञान 
सो यह चिन्तमधाराके उभयात्मक होनेसे ढोनों रूप माना गया 
है। श्र॒तज्ञानमें ममका जो विकल्प अखडभावसे वस्तुका स्वीकार 
करता है वह प्रमाणज्ञान है ओर जो विकल्प किसी एक 
अशको मुख्य कर और दूसरे अशको गौण कर वस्तुकों स्वीकार 
करता है वह नयज्ञान है । सम्यक्‌ श्रुतका भेद होनेसे नयज्ञान भी 
उतना ही प्रमाण है जितना कि प्रमाणुज्ञान। फिर भी शास्र- 
कारोने इसे जो अलगसे परिगणित किया है सो उसका कारण 
विवज्ञाविशेषकों दिखाना मात्र है। जो ज्ञान समग्र वस्तुकों 
अखडभावसे स्वीकार करता है. उसकी उन्होंने प्रमाणुसज्ञा रखी 
है और जो ज्ञान समग्र वस्तुकों किसी एक अशको मुख्य कर 
ओर दूसरे अशकों गौण कर स्वीकार करता है. उसकी उन्होंने 
नयसंजा रखी है। सम्यस्ज्ञानके प्रमाण ओर नय ऐसे दो भेद्‌ 
करनेका यही कारण है। किन्तु इन भेढोंको देखकर यदि कोई 
सबंथा यह सममभे कि सम्यस्जञानके भेद होकर भी प्रमाणज्ञान 
यथार्थ है. नयज्ञान नहीं तो उसका ऐसा समभना ठीक नहीं है, 
क्योकि जिस प्रकार प्रमाणज्ञानके द्वांरा जो वस्तु जिस रूपमें 
अवस्थित होती है उसी रूपमें जानी जाती है उसी प्रकार नय- 
ज्ञानका प्रयोजन भी यथावस्थित वस्तुका ज्ञान कराना है। इन 
ढोनोंमें यदि कोई अन्तर है तो इतना ही कि प्रमाणज्ञाननें अशमेद्‌ 
अविवत्षित रहता है जब कि नयज्ञानमे अशमेढ विवक्षित होकर 
उस द्वारा वस्तु स्वीकार की जाती है। इसलिये नयका लक्षण 
करते हुए आचार पृज्यपाद स्वार्थसिद्धि (अ० १, सू० ३३ ) में 
कहते हैं :-- 

वर्तत्यनेकान्तात्मनि अविरोधेन हेल्वप॑णात्साव्यविशेपस्य याथात्म्य- 
प्रापणप्रवण' प्रयोगो नयः | 
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अनेकान्तात्मक चस्तुमे विरोधक्रे विना हेतुकी मंख्यतासे 
साध्यविशेषकी यथाथंताके प्राप्त करानेमे समर्थ प्रयोगकों नय 
कहते हैं । 
आचाय पूज्यपादने नयका यह लक्षण नयसप्रमंगीकों लक्ष्य 
कर वचननयका किया है । तत्त्वारथंवातिकमें नयका लक्षण करते 
समय भट्टाकलकदेवकोी भो यही दृष्टि रही है। ज्ञानपरक नयका 
लक्षण करते हुए नयचक्रमे यह वचन आता है ;-- 
ज णाणीण वियप्य सुञ्रभेय वत्युअससंगहण | 
ते इह णय पठत्त णाणी पुण तहिं णाणेहि ॥१७४)| 
वस्तुके एक अंशको ग्रहण करनेवाला जो ज्ञानीका विकल्प 
होता है, जो कि श्रतज्नानका एक भेद हैँ. उसे प्रक्ृतमे नय कहा 
गया है और जो नयज्ञानका आश्रय करता है वह ज्ञानी है॥२७छ॥। 
यहाँ पर प्रश्न होता है. कि वम्तु तो अनेकान्तात्मक है उसमें 
एक अंशको ग्रहण करनेवाले ज्ञलानमों नय कहना उचित नहीं 
है। यह प्रश्न नयचक्रके कतोके सामने भी रहा है। थे इसका 
समाधान करते हुए कहते है :-- 


जम्हा ण॒ णयेण विणा होइ णरस्स सिववायपडिवत्ती | 
तम्हा सो णायब्यों एयत हतुकामेण ॥ १७५ ॥ 
यतः नयके बिना मनुष्यको स्थाह्मादकी भ्रतिपत्ति नहीं होती, 
अतः जो एकान्तके आम्रहसे मुक्त होना चाहता है उसे नय 
के 
जानने योग्य है ॥१७४॥ 
इसी तथ्यको पुष्ठ करते हुए वे पुनः कहते हैं :-- 
जह सद्भार आई सम्मतं जह तवाई गुणणिलए | 
भेओ वा एयरसो तह णशयमूल अणेयतो ॥?७६॥ 
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जिस प्रकार सम्यक्लमे श्रद्धानकी मुख्यता है, जिस प्रकार 
गुणोंमे तपकी मुख्यता है ओर जिस भ्रकार ध्यानमें एकरस 
ध्येयकी मुख्यता है उसी प्रकार अनेकान्तकी सिद्धिमे नयकी 
मुख्यता है ॥१७६॥ 


यहाँपर प्रश्न होता है कि अनेकान्तकी सिद्धि प्रमाण सप्तमगी 
के द्वारा होजाती है। उसके लिए नयसप्तमगीकी आवश्यकता 
नहीं है, अतः सम्यग्जान प्रमाणरूप ही रहा आवे, उसका एक 
भेद नय भी है ऐसा माननेकी क्या आवश्यकता है ? समाधान 
यह है कि जितना भी वचन प्रयोग होता है बह नयात्मक ही 
होता है। लोकमे ऐसा एक भी वचन उपलब्ध नहीं होता जो 
धर्मविशेषके द्वारा वस्तुका प्रतिपादन न करता दो । उद्हरणाथ 
द्रव्य! शब्द द्वी लीजिए | इसे हम जो गुणु-पर्योयवाल्ा हो” या 
“उत्पाद, व्यय ओर भ्ोव्यसे युक्त हो! इस अर्थमें रद करके 
द्रव्यकी व्याख्या करते हैं, परन्तु इसका योगिक अथ्थ "जो द्रवता 
है अथोत्‌ अन्वित होता है वह द्रव्य! यही होता हे, इसलिए 
जितना भी वचनव्यवहार है वह तो नयरूप ही है। फिर भी 
हम प्रमाण सप्तभगीके प्रत्येक भगमे कहींपर '्थात्‌ः शब्द द्वारा 
अमेदगृत्ति करके ओर कहीपर उसी द्वारा अभेदोपचार करके 
उन सव भगोके समुदायको प्रमाण सप्तमगी कहते हैं। प्रथम भंग 
द्रव्याथिक नयकी मुख्यतासे कहा जाता है इसलिये उसमें 
अभेववृत्ति विवज्षित रहती है, दूसरा भग पयोयार्थिक नयकी 
मुख्यतासे कहा जाता है, इसलिए उसमे अभेदोपचार विवज्षित 
रहता है ओर शेप भग क्रमसे और अक्रमसे ढोनों नयोकी 
मुख्यतासे कहे जाते हैं इसलिये उनमें उसी विधिसे अभेदबृत्ति 


ओर अभेदोपचारकी मुख्यता रहती है। प्रत्येक वचन नयात्मक 
93 
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ही होता है, परन्तु यह वक्ताकी बिवज्ञा पर निर्भर है कि वह 
कहाँ किस वचनका किस अमिप्रायसे प्रयोग कर रहा है। अतः 
“ तत्व और तीर्थंकी स्थापना करनेके लिये नयोकी आवश्यकता 
है ऐसा यहॉपर समभना चाहिये | 


यह तो हम पहले ही चतला आये हैं कि प्रत्येक द्रव्य न 
सामान्यात्मक है ओर न विशेषात्मक ही है | किन्तु वह 
उभयात्मक है, अतः इनके द्वारा वस्तुकों ग्रहण करनेबाल्ा नय भी 
दो प्रकारका है--द्र॒व्याथिक और पयोयार्थिक | जो विकल्पन्नान 
पयोयकों गोण करके द्रव्यके सामान्य अश द्वारा उसे जानता है 
वह द्रव्याथिक नय है ओर जा विकल्पज्ञान सामान्य अंशको 
गोण करके दृत्यके विशेष अश द्वारा उसे जानता है वह 
पयोयाथिक नय है। इस प्रकार सव नयोके आधारभूत मुख्य 
नय दो ही हैं ओर उनके आश्रयसे प्रवृत्त होनेवाला वचनव्यवहार 
भी दो प्रकारसे प्रवृत्त होता है--दरव्यके सामान्य अशको मुख्य 
कर ओर विशेष अशको गोणकर प्रवृत्त होनेवाला वचनव्यवहार 
तथा द्रव्यके विशेष अशकों मुख्यकर और सामान्य अंशको 
गौणकर प्रवृत्त होनेवाला वचनव्यवह्र। शब्दादिक तीन नय 
भी पर्योयार्थिक नयके अवान्तर भेद माने गये हैं, इसलिए 
इस परसे कोई यह शका करे कि जब द्रव्यके सामान्य 
अंशका प्रतिपादन करनेवाला कोई वचन ही उपलब्ध नहीं होता 
ऐसी अवस्थामे द्रव्यके सामान्य अंशको मुख्यकर ओर विशेष 
अंशको गोण॒कर प्रवृत्त होनेवाला वचनव्यवहार होता है. ऐसा 
कथन क्‍यों किया गया है तो उसके द्वारा ऐसी शकाका किया 
जाना ठीक नहीं है, क्योंकि शब्दादिक नयोमे एक अर्थमें 
लिगादिके भेदसे जो शब्द प्रयाग होता है या रोढ़िक ओर 
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यौगिक अर्थ जा शब्द प्रयोग होता है. वह कहां किस रूपसे 
मान्य है मात्र इतना विचार किया जाता है। जब कि प्रक्ृतमें 
जो भी वचनव्यवहार होता है उसमें कोन वचनव्यवहार द्र॒व्यके 
सामान्य अशकों मुख्य कर और विशेष अशकों गौण कर प्रबृत 
हुआ है तथा कौन वचनव्यवहार द्रव्यके विशेष अशकों मुख्य 
कर और सामान्य अशको गोण कर प्रवृत्त हुआ है इसका विचार, 
किया गया है । तात्पय यह है कि परयोयकी दृष्टिसे किस अथर्भे 
किस प्रकारका वचन प्रयोग करना ठीक है यह विचार शब्दादिक 
नयोंमें किया जाता है और यहा पर जो भी वचनव्यवहार होता 
है वह कहा किस अपेत्षासे किया गया है यह दृष्टि भुख्य हे, 
इसलिये उक्त ढोनों कथनोमें कोई विरोध नहीं समभना चाहिए। 


इस प्रकार मुख्य नय ढो हैं--द्रव्याथिकनय और पयोया- 
थधिकनय | आगमम नयोंके नेगस आदि जो सात भेद दृष्टिगोचर 
होते हैं बे सब इन्ही दो नयोंके अवान्तर भेद हैं| मात्र नेगमनय- 
के विषयमें विशेष वक्तव्य है जो अन्यत्रसे जान लेना चाहिए। 
विशेष प्रयोजन न होनेसे उसकी यहां पर हम भीमासा नहीं 
करेंगे। नयदृष्टिसे विश्लेषण कर पदार्थोकों जाननेकी यह एक 
पद्धति है। इसके सिवा वस्तुस्वभाव और कार्य-कारणपरम्पराके 
साथ पदाथोंकोीं जाननेकी एक नयपद्धते और है जो मोक्षमा्गमे 
विशेष प्रयोजनीय होनेसे अध्यात्मनय” शब्द द्वारा व्यवहृत की 
गई है। तात्पय यह है कि जहा पर शब्द व्यवहारकी भुख्यता 
से या उसकी मुख्यता किये बिना उपचरित और अनुपचरित 
कथनको समानभावसे स्वीकार करके द्रव्य, गुण और प्योयकी 
दृष्टिसे सब पढार्थके भेदामेदका विचार किया गया है वहा पर 
वैसा विचार करनेके लिये नैगमादि नयोकी पद्धति स्वीकार की 
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गई है। किन्तु जहां पर आत्मसिद्धिमें प्रयोजनीय इ्टिका 
सम्पादित करनेके लिय कोन कथन उपचरित है ओर कोन कबन 
अनुपचरित है इसकी मीमांसा की गई है वहा पर मित्न प्रकारसे 
नयपद्धति स्वीकार की गई हैँ । प्रकृतमें दूसरी नवपद्वतिकी 
मीमासा करना मुख्य प्रयोजन हानेस उसीके आश्रय विचार 
करे £ ४७५ 
मल नय दो हैंः--निश्चयनय ओर व्यवह्ारन०ण | ये दोनो 
मूलनय हैं इसका उल्लेख सयचक्रमे इन शब्ठोमे किया हैं 
णुच्टुय-वचहास्णया मृलिनभवा शुवाणु सच्याण | 
शिच्छुयसाहश॒टेऊ पत्वय-हवब्ब॒त्विय चुणह ॥१८३॥ 
सव नयोक्रे निश्वयनय ओर व्यवहासरनव थे दा मूल भेद्र 
हैं। तथा पयोवार्थिकनय ओर द्रव्या्विकनवका निश्चयनयक्की 
सिद्धिका हेतु जानो ॥१८३॥ 
इन नयोका स्वरूप निर्देश करते हुए समयप्राभ्ृतमे कहा है।- 
बवहारो-भृयत्थों भृव॒त्थो ठेसिदों दु मुढणुओ । 
भवत्यमात्सदा खलु सम्माइट्रा टी हचइ जीवा ॥? १॥ 
आगममे' व्यवहारनयका अमभृतार्थ ओर निश्चयनयकोा भृताथ 
कहा हैं। इनमे से भूताथका आश्रय करनेवाला जीव निवमसे 
सस्यग्दृष्टि है ॥१५॥ 
इस गाथाकी व्याख्या करते हुए आचार्य अम्ृतचन्द्र 
कहते है;-- 
ब्यवहारनयो हि सर्व एवामृतार्थत्वादभूतमर्थ प्रद्रोतवति। शुद्धनव 
एक एव भूताथथत्वाद भूतमथ प्रद्योतवति | 
व्यवहरनय नियमसे सचका सब अमूताथ हानेसे अभूत 
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अथ्को प्रकाशित करता है. तथा शुद्धनय एकमात्र भूताथ होनेसे 
भूत अर्थको प्रकाशित करता है। 

आगे इसी टीकामे' आचार्य अम्ृतचन्द्रने भूताथ और 
अभूताथथ शब्दोके अर्थका स्प्टीकरण करते हुए जो वतलाया है 
उसका भाव यह है कि जिस प्रकार कीचड युक्त जल जलका 
स्वभाव नही है, इसलिये कीचड़ युक्त जलको जल सममना 
अभूताथ है और जो जल निर्मलीके द्वारा कीचड़से अलग कर 
लिया जाता है वह मात्र जल होनेसे भूताथथ है। उसीप्रकार कर्म- 
सयुक्त भ्रवस्था आत्माका स्रभाव न होनेसे अभृतार्थ है और 
शुद्ृहष्टि द्वाण कर्मसयुक्त अवस्थासे ज्ञायकस्वभाव आत्माको 
अलग करके उसे ही आत्मा समभना भूतार्थ है। इस प्रकार 
भूतार्थ और अमूताथ शब्दोंका स्पष्टीकरण करके अन्तमे वे कहते 
हे कि यतः व्यवहस्तय अमृतार्थप्राही है अतः बह अनुसरण 
करने योग्य नहीं है । 

यहाँ इतना विशेष सममना चाहिए कि प्रकृतम आचार्य 
अमृतचन्द्रने भूताथ ओर अमूत्तारथंथा जो अथे किया हैं वह 
अपनेमें मोलिक होकर भी प्रकृतमे भूतार्थका वाच्य क्या है और 
अभूतार्थ शब्दमे कितने अथ गर्भित हैं इसका हमें अन्य प्रमाणोके 
प्रकाश विम्तारसे विचार करना होगा । उसमें भी हम सर्वप्रथम 
भूतार्थके विपयमें विचार करके अन्तमें अभूतार्थके सम्वन्धमे 
निदेश करेगे । समयप्राज्तमें शुद्ध आत्माका निर्देश करते हुए 
कहा है-- 

ण वि होदि अशमत्तो ण॒ पमत्तो जाणओ्रो दु जो भावों | 
एव भणति सुद्ध णाओ जो सो उसो चेव ॥९॥ 


जो ज्ञायक भाव है वह अप्रमत्त भी नहीं है और न प्रमत्त 


१९८ जैनतत्त्वमे मासा 


ही है। इस प्रकार उसे शुद्ध कहते हैं। ओर इस प्रकार जो ज्ञात 
हुआ वह तो वही है ॥६॥ 


इस गाथामे आचाय कुन्दकुन्दने शुद्ध आत्माकी व्याख्या 
की है| शुद्ध आत्मा क्‍या है ऐसा प्रश्न होनेपर वे कहते 
जो ज्ञायकभाव है वह न ॒तो प्रमत्त है और न अप्रमत्त ही है | 
जीवकी प्रमत्त आर अप्रमत्त ये अवस्थाविशेष है। इन्हें लक्ष्यमें 
लेनेसे ये अवस्थाएं ही लक्ष्यमें आती हैं, त्रिकाली भ्रवस्वभाव 
आत्माकी प्रतीति नहीं हाती। इसलिए यहॉपर आत्मा न ता 
प्रमत्त है ओर न अप्रमत्त ही है ऐसा कहकर सदभूत ओर 
असदूभूत ढोनो प्रकारके उयवहारका निपेध किया गया है. । तात्पय 
यह है कि जो ससारी जीव अपने त्रिकाली भ्रवस्वभावके सन्मुख 
होकर उसका श्रद्धा करता है, रुचि करता है ओर प्रतीति करता 
है उस उक्त दोनो प्रकारकी अवस्थाओस मुक्त एक मात्र निविकल्प 
आत्मा ही अनुभव आता हे। गाथाके प्रारम्भमें यद्यपि उसे 
विशेषणरूपसे ज्ञायक शब्द द्वारा सम्बोधित किया गया है। 
परन्तु विचारकर दखा जाय तो उसका किसी भी शब्द द्वारा 
कथन करना सम्भव नहीं है, क्योकि परयोयवा्ची जितने भी नाम 
हैं वे उसे धमविशिष्ट करके ही उसका कथन करते हैं, इसलिए 
प्रकृत गाथामे उस निर्विकल्प आत्माका ज्ञान करानेके लिए अन्तमें 
कहा गया हैः--वह तो वही है? । 


यहॉपर ऐसा समभना चाहिए कि लोकमें जड़ ओर चेतन 
जितने भी पदार्थ हैं बे सव अपने अपने गुण-पर्योयोसें विशिष्ट 
होकर प्रथक प्रथक सत्ता रखते हैं। प्रत्येक आत्माकी सत्ता 
अन्य जड़ पदाथोसे ता भिन्न किन्तु अपने समान 
अन्य चेतन पदार्थोसे भी भिन्न है। किन्तु प्रकृतमें मोक्षमागं 
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पर आरूढ होनेके लिए इतना जान लेना ही पयोप्त नहीं है, 
क्योंकि जवतक इस जीवको अध्यात्मशास्त्रोंम प्ररूपित 
विधिसे जीवादि नौ पदार्थोकी यथार्थ प्रतीति नहीं होती है 
तव तक वह सम्यग्दशनका भी अधिकारी नहीं हो सकता। 
विचार कीजिये हमने यह जान लिया कि रूप-रसादिसे भिन्न 
चेतनालक्षणवाला जीव स्वतन्त्र द्रव्य है। उसकी ससार ओर 
मुक्त ये ठो अवस्थाएँ हैं। संसारी जीव इन्द्रियोके भेदसे पाच 
प्रकारके और कायके भेदसे छुह प्रकारके हैं तो इतना जान लेने 
मात्रसे हमें क्ष्या लाम मिला। केवल निखिल शाद्बोका ज्ञाता 
होना ही मोक्षमागगमं कारयकारों नही है । मोक्षमार्गके ऊपर आरूढ़ 
होनेके लिए उपयोगी पड़नेवाली जीवादि नो पदार्थोके विश्लेपण- 
की प्रक्रिया ही भिन्न प्रकारकी है। जब तक उस प्रक्रियाके 
अनुसार जीवादि नो पदाथोका यथार्थ वोध होकर स्वरूपरुचि 
नहीं उत्पन्न होती तव तक वह सम्यग्दृष्टि नहीं हो सकता यह 
उक्त कथनका तात्पय है। इसी तथ्यकों रपष्ट करते हुए आचाये 
कुन्दकुन्द समयप्राभृतमें कहते हैं;-- 

भूयत्येणामिगदा जीवाजीवा य पुएण पाव च। 

आ।तव सवर शिजर वधो मावखो य सम्मत्त ॥१३॥ 


भूताथनयसे जाने हुए जीव, अजीब, पुण्य, पाप, आख्रव, 
सबर, निजरा, वन्ध ओर मोत्ष ये नो तत्त्व सम्यकत्व है | 

यहा पर भूतार्थनयसे जाने गये नों पदार्थोकों सम्यग्दशंन 
कहां है। अब यहा पर सर्वप्रथम उत जोवादि नो पदार्थका 
भूतार्थनयसे जानना क्या वस्तु हैं इसका विचार करना है, क्योकि 
वाह्य दृष्टिसे जीव ओर पुदलकी अनादि वन्‍्ध पयोयकों लर्तयमें 
लेकर एकलका अनुभव करने पर भी वे भूतार्थ प्रतीत होते हैं 


६०० जनतत्त्वमीमाना 
आर अन्तबष्टिस ज्ञायक भाव जीव है तथा उसके विक्वारक्ा हंतु 
अजीब हैँ, इसलिये केवल जीवके विकार, पुर्थ. पाप, आन्व, 
संबर, निजरा. वन्‍्ध ओर मात्र ठहरते है तथा जीवकने विकारके 
हेतु पुर्य, पाप आख्व, संबर, निेरा, वन्‍्ध आर मान्नरूप 
पुदगलकम ठहरने हैं। इस प्रकार इस इृष्टिस देखने पर भी नो 
पदार्थ भताथे प्रतीत हाते हैं, इसलिय यहा पर यह प्रश्न दाता हे 
कि प्रकृृत गाथामे आचाय महाराजका भताथ” शब्दका या यही 
अथ मान्य ह या इसका काई दूसरा अंथ बहा पर लिया गया 
हैँ) अद्यपि इस प्रश्नका समाधान स्वर आचाय मदह्गज़न 
भताथ शब्दका अथ करके इस गाथा प्रवे ही कर त्रिया ह। 
वे गाथा २२ में स्पष्ट कहते है कि शुद्ध ( गुण-प्राय भेद्र निरपेत्न ) 
आत्माका उपदेश करनेवाला जा नय है वही शुद्ध ( मनाथ ) 
नय हैं! यदि कहां जाब कि शद्धा का अथ ता सिद्ध पयाव 
वेशिप्ट आत्मा भी दाता है, इसलिय ग॒द्व शब्दस बह अश्व ग्रह्ननमें 
क्यों नहीं लिया जाता हे ता उसका एसा कथन करना ठीक 
क्योकि शुद्बनयम जिस प्रकार शुशुभेद अविवज्षित रहते हैं 

उसी प्रकार पयायमेद भी अविवनलित रहता हू इस विपय पर 
स्वय्र आचाये महाराजने समयग्राश्नतमें प्रकाश डाला है। वे 
कहते हे + 

वबदरेणुवदित्तर णाणित्स चरित इसण गाणुं।! 

ण॒ वि णाणु णु चरित्त गु दसण जाणगो ुद्धो ॥ 3 ॥ 


(5 
श्न्प 


ज्ञानीके चारित्र. ज्ञाग ओर दशन ये ध्यवह्मरनयस उप्र 
किये जाते हैं। निश्चयनवसे तान भी नहीं है, चारित्र भी नहीं 
है आर दशन भी नहों हे ज्ञानों तो मात्र शुद्ध ( गुणपवरायभद्‌ 
निरपेज्ष ) ज्ञायक ही है । 
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इसकी टीका करते हुए आचार्य अम्ृतचन्द्र कहते हैं /-- 

आस्ता तावद वन्धमत्वयाद शायकस्याशुद्धत्व, दर्शन शान 
चारित्राय्येव न विद्यन्ते। यतो ह्नन्तधर्मस्येकस्मिन्‌ धर्मिण्यनिष्णात- 
स्थान्तेवासिजनस्थ तदवबो धविधायिभि कंश्विद्ठमंस्तमनुशासता यरीणा 
धर्म-धर्मिणो स्वमावतोंऊमेदेइपि व्यपदेशतो भेदमुत्याद्य व्यवहास्मात्रेणैव 
जानिनो दर्शन ज्ञान चारित्रमित्युपदेश । परमार्थतस्त्वेकद्रव्यनिष्ीता- 
नन्तपर्यायतयैक किश्विन्मिलितास्वाब्मभेदमेकत्वमांवमनुभवतो न दर्शन 
न ज्ञान न चारित्रमू, जायक एवेकः शुद्ध' । 

ज्ञायक जीवके वन्धके निमित्तसे अशुद्धता उपलब्ध होती है 
यह कथन तो रहने दो, बसतुतः उसके दशन, ज्ञान आर चारित्र 
ही नहीं होते, क्योकि जा अन्तेवासी अनन्त धर्मोवाले एक 
धर्मीकों समभनेमें अपरिपक्व है उसे उसका उपदेश करते हुए 
आचार्योंका धर्म और धर्मो्में स्वभावसे अभेद होने पर भी सन्नासे 
भेढ उत्पन्न करके ध्यवहास्मात्रसे ही ज्ञानीके दर्शन है, ज्ञान है 
ओर चारित्र है ऐसा उपदेश है। परमाथंसे तो अनन्त पर्योयोको 
पीये हुए एक द्रज्यके होनेसे किंचित्‌ मिलित स्वावदरूप अम्रेद एक 
स्परभाववाले एक द्रव्यका अनुभव करनेवालेके न दर्शन है, न ज्ञान 
है ओर न चारित्र है, वह एक शुद्ध ज्ञायक ही है। ऐश ज्ञायक- 
भावकी उपासना करते हुए ( अपने श्रद्धा, ज्ञान और चारित्रका 
आश्रय बनाते हुए ) वह शुद्ध” ऐसा कहा जाता है | इस तथ्यकों 
प्रकाशमें ल्ञानेके अभिप्रायसे आचाये अमृतचन्द्र समयग्रभृत 
गाथा छहकी टीकामे भी कहते हैं: 


यो हि नाम खत सिद्धल्वेनानादिस्नन्तो नित्योश्रोतो विशद- 
ज्योतिजायक एको भाव । स ससारावस्थायामनादिब्नस्धप्रयायनिरूपण या 
क्षीरोवकपत्कम॑सलड्डेः सममेकत्वेउपि द्र॒व्यस्वभावनिरूपण॒य्ा दुसस्‍्तक्पाय- 


| 


२०२ जनतत््वमोमापा 


चक्रोदयवैचित्यवर्शन प्रव्तमानाना पुण्य-पापनिवत्तकानामुपात्तवेश्बरूपाणा 
शुमाशुभभावाना स्वमावेनापरिणमनात्यमत्तोउप्रमत्तश्न न भवति | एप 
ए्वाशेपव्यान्तरमावेभ्यो मिन्नत्वनापात्यमानः शुद्ध इत्यमिलप्येत | 

जो एक आयकभाव स्वतःसिद्द होनेसे अनादि है ( किसीसे 
उत्पन्न नहीं हुआ है ), अनन्त है (किसीके द्वारा या स्वय ही 
विनाशका नहीं प्राप्त हाता ), निरन्तर उद्योतरुप है और विशद 
ज्यातिवाला हैँ वह ससार अवस्थामे वन्धपयायक्रे कथनक्ती 
इृट्टिसे क्ञीर-नीरक समान कमपुठुलोके साथ एकरूप दान पर भी 
द्रव्यस्वभावके निरूपणकी दृष्टिसे दुसन्त कपायचक्रके उदयकी 
विचित्रतावश पुण्य-पापका उत्पन्न करनेवाले आर विश्वरुपताकों 
प्राप्त हुए जो प्रव्तमान शुभाशुम भाव हैं. उनके स्वभावरूपमें 
नहीं परिशमन करता इसलिये न प्रमत्त है ओर न अग्रमत्त ही 
है। इस प्रकार जो ज्ञायक्रभाव प्रमत्त ओर अग्रमत्त दशासे 
भिन्न होकर अवस्थित है वही समम्त अन्य द्रव्योसस्वन्धी 
भावोसे भिन्नरूपस उपासनाका प्राप्त होता हुआ ( श्रद्धा, घान 
ओर चारित्रका आश्रय हाता हुआ ) शुद्ध” ऐसा कहा जाता है । 


यहाँ पर आचाय अमृतचन्द्रन जिस ज्ञायकंभावका शुद्ध 
कहा है उससे न तो शुद्ध ओर अशुद्ध पर्यायाका ही ग्रहण होता 
है ओर नज्ञान, दर्शन तथा चारित्र गुणका ही, क्योंकि रह 
ढोनो प्रकारकका कथन सदभूत और असदमभृत व्यवहाराश्रित 
होनेस त्याज्य है। तो भी वह सद्भावरूप हैँ. यह इसीसे स्पष्ट 
है कि आचाये महाराजन उसे आदि ओर अन्तस रहित स्वतः 
सिद्ध कहा है। इससे स्पष्ट ह कि अशेप विशेषाका अन्तर्लीन 
करके स्थित जो ज्ञायक जीवका त्रिकाली श्र वस्॒भाव हे वहां 
यहाँ पर ज्ञायक' शब्द द्वारा अभिहित करके भूताथरूपस विवत्षित 
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किया गया है। समयप्राभ्त गाथा € और ?० में श्रतकेवलीकी 
जा निमश्चयपरक व्याख्या की है ओर गाथा १४ में जो शुद्धनयका 
स्रूप वतलाया है उससे भी उक्त अथका ही समथन हांता है । 


इस पर शका होांती है कि जब भृताथथ शब्दसे प्रकृतमे 
ज्ञायकभावका अद्योप विशप निरपक्ष त्रिकाली भचस्वभाव लिया 
गया है ऐसी अवस्थाम जीव द्रव्यमे जो गुणमंद ओर पयोय- 
भेदकी प्रतीति हाती है उसे क्‍या सर्वथा अमताथ समझा जाय ? 
आर यदि गुणभेद ओर परयोयभदकों सर्वथा शअ्रभताथ माना 
जाता है तो जीबद्रव्यके संसारी ओर मुक्तरूप जो नानाभेद 
इृष्टिगाचर होते है थे नहीं होने चाहिय ओर यदि इस भेद 
व्यवहारकों परमार्थभृत माना जाता है तो उसका निपेथ करके 
ज्ञायकभावके केवल त्रिकाली श्र वस्थभावकां भता्थ बतलाकर 
भात्र उसाका श्राश्नय करने याग्य नहीं बतलाना चात्यि। यह 
तो सुस्पष्ट हैं कि जनदशनमे न ता केवल समान्यरूप पदार्थ 
स्वीकार ऊिया गया है ओर न केवल विशेषरूप स्वीकार फ्रिया 
गया है। फिन्‍्तु उसमें पदा्थका सामान्य-विशेषात्मक मानकर 
ही वम्तु व्यवस्था की गई है। एसी अ्रवस्थामे त्तायकभावके 
त्रिकाली भर वस्थभावका भता्थ वतलाफर मोक्षमार्गम उसे ही 
आश्रय करने योग्य बतलाना कहाँ तक उचित है यह विचारणीय 
हा जाता है, क्योकि जब कि तायक्रसावका केबल त्रिकाली 
मु वस्वभाव सबंधा काइ खतन्त्र पदार्थ ही नहीं है एसी अवस्थामे 
भात्र उसका आश्रय करन याग्य केस भाना जा सकता है ? उक्त 
फेश्वनका तात्पय यह है कवि प्रकृतमे या ता यह माना कि सामान्य- 
विशेषात्मक कोई पदार्थ न होकर सामान्यात्म ही पदार्थ है 
इसलिय मात्षमार्गम मात्र उसे ही आ्रश्रय करने योग्य बतलाया 
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गया है ओर यदि पदार्थों सामान्य-विशेषात्मक भाना जाता है 
तो केवल उसके सामान्य अशकों भूतार्थ कहकर उसके विशेष 
अशको अभूताथथ वतलाते हुए उसका निपेध मत करो। तब यही 
मानों कि जो जीव द्रव्यकों सामान्य-विशेपात्मकह्पसे भताथ 
जानकर उभयरूप उसका लक्ष्यम लेता हे वह सम्यग्द्रष्टि हैं। 
यह एक मोलिक प्रश्न है जिस पर यहाँ सागापाग विचार करना 
है । यह तो मानी हुईं वात है कि आगमम एक जीव द्रव्य ही क्या 
प्रत्येक ठ्रव्यकों जो सामान्य-विशेपात्मक या गुण-प्रयोयवाला 
चतलाया गया है वह अयथाथ नहीं है। संसार्री जीव ज्ञाना- 
चरणादि कर्मासे संयुक्त होकर विविध प्रकारकी नर-तारकाह़ि 
पर्यायोंकी धारण कर रहा है इसे किसीने अपरमाथ मृत कहा 
हों ऐसा हमारे देखनेमे नहीं आया। न्वय आचाय अमृतचन्द्रने मे 
समयप्राभृत गाथा १३ व १४ की टीकामे जीव द्रव्यकी इन सव 
अवस्थाओको भताथरूपसे रवीकार किया हे। इसलिए कोड 
जीवद्रव्यकों या अन्य द्रव्योकों सामान्य-विशेषपात्मकहूपस जानता 
है तो वह अयथाथ जानता है यह प्रश्न ही नहीं उठता। एक 
द्रब्यक आशभ्रयस व्यवह्रनयका जितना भी विपय है वह सबका 
सच भताथ हैं इसमे सन्‍्वेह नहीं | फिर भी यहा पर जा व्यवहार- 
नयके विपयको अभृता्थ ओर निश्चयनयके विपयको भृताथ कहा 
गया है उसका कारण अन्य हँ। वात यह है कि संसारों जीव 
अनादि कालसे परके निमित्तसे अपने अपने स्वकालम जब जा 
पर्याय उत्पन्न होती है उसे ही स्वात्मा मानता आ रहा है 
परिणामस्वरूप क्रिसी विवज्षित पयायके उत्पन्न होने पर रागवश 
वह उसकी प्राप्तिमं हपित होता है ओर उसके व्ययके सम्मुख 
हाने पर वियोगकी कल्पनासे दुखी होता है। पर्यायोक्रा उत्पन्न 
होना और नष्ट होना यह उनका अपना स्वभाव हे इसे भूल कर 
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वह उनके उत्पाद 'श्ोर व्ययकों अपना ही उत्पाद ओर व्यय 
मानता आ रहा है। इन पर्योयोभे रममाण होनेवाला में त्रिकाली 
प्रवभाव ह. इसका उसे भान ही नहीं रहा है। इस जीवफे 
अनाटि कालसे समारमे परिभ्रमण करनेफा मूल कारण यहीं है । 


यह तो रप्ट्र है कि इस जीवकी ससारस्वरूप जितनी भी 
पर्याय प्राप्त होती हं वे सबकी सब्र त्यागने योग्य हैं ओर यह भी 
स्पष्ट हैं कि सिद्धपयाय उपादेय होने पर भी उसे वत्तमानमें प्राप्त 
नहीं है। अ्रव ब्रिचार कीजिये क्रि जो पयांत्रे त्यागन योग्य 
उनका आश्रय लेनेसे ता सिद्ध पयावकी प्राप्ति हा नहीं सकती, 
क्योकि उनका आश्रय लेनेस ससारकी हीं वृद्धि होती है' और 
जो पयोय ( सिद्धपर्याव ) वर्तमानमे है नहीं उसका शआश्रय लिया 
नहीं जा सकता, क्योंकि जो वतमानमे हूं ही नहीं उसका अब- 
लम्बन लेना फैस सम्भव है। परन्तु इस जीवका ससारका अन्त 
कर मुक्त अवस्था 'प्रवश्य प्राप्त करनी है, क्योंकि बह इसका 
चरम ध्येय है । तव प्रश्न होता है कि वह किसका आश्रय लेकर 
श्रागे वढ ओर मुक्त्ति केसे प्राप्त करे इसके समाधानस्ररूप यह 
कहना ता चनता नहीँ कि जो साथक जीव ससारका श्रन्त कर 
मुक्त हा गय है उनका आश्रय लनस इसे जीवका मुक्तिफी प्राप्ति हो 
जायर्गी, क्योकि वे पर हैं। अतग्ब एक ता परका आश्रय लेना 
बनता नही । ओर कठाचित्‌ व्यवहार॒स निमित्त-नमित्तिकभावकों 
लक्ष्यम र्मकर एसा मान भी लिया जाय तो क्या यह सम्भव है 
कि निमित्त पर दृष्टि र्खनेसे इस जीवों उस द्वारा मुक्ति प्राप्त शे 





१. यद्यपि ऐसे जीवके अ्स्लित्लादि गुणों शुद्ध पर्यायें होती है तो 
भो वे मेदन्प होनेगे उनके झ्ाथ्यसे भी राग उत्पन्न होता हैं, इसलिए 
उनका भी प्राध्षय नही लिया जा सकता | 


किम 
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जायगी ? श्रथोत्‌ नही होगी, क्योकि जो पर है उसपर दृष्टि रखनेसे 
परनिक्तेप पर्योयकी प्राप्ति हवा जाय यह त्रिकालमे भी सम्भव नहीं 
है | यदि कहा जाय कि जो इस जीवके ज्ञानादि गुण है उन पर 
हृष्टि रखनेसे मुक्तिकी प्राप्ति हो जायगी सो ऐसा कहना भी ठीक 
नहीं है, क्योकि ऐसा करनेसे भी विकल्पन्नानकी प्रवृत्ति नहीं रुक 
सकती ओर जब तक विकल्पज्ञानकी प्रवृत्ति नहीं रुकेगी तव तक 
अमेद सत्लनत्रयस्वरूप मोक्षकी ग्राप्ति होना सम्भव नहीं है। 
तब यह पुनः प्रश्न होता है कि यह जीव किसका आश्रय लेकर 
मोक्षके लिए उद्यम करे, क्योकि यह जीव किसीका आश्रय लिए 
बिना मुक्तिको प्राप्त कर ले यह तो सम्भव नहीं है। साथ ही यह 
भी वात है कि जिसका आश्रय लिया जाय वह न तो काल्पनिक 
होना चाहिये और न गुण-पर्योयके भेवरूप ही होना चाहिये। 
वह आश्रयभूत पदार्थ उससे सर्वथा भिन्न हो नहीं सकता, 
क्योंकि जहाँ कथंचित्‌ भेद विवज्ञा भी प्रकृतमें प्रयोजनीय नहीं 
है वहाँ सबंथा भेदरूप पदार्थका आश्रय लेनेसे इष्ट कायकी सिद्धि 
कैसे हो सकती है, अथोत्‌ नहीं हो सकती | साथ ही ण्क वात ओर 
है। वह यह कि मोक्षके लिये जिस पद्मयथका आश्रय लिया जाय वह 
अपनेसे अभिन्न होकर भी खयं॑ अविकारी तो होना ही चाहिये, 
साथ ही नित्य भी होना चाहिए, क्योंकि जो विकारी होगा उसका 
आश्रय लेनेसे निरन्तर विकारकी ही सृष्टि होगी ओर जो अनित्य 
होगा उसका सबंदा आश्रय करना वन नहीं सकेगा | अब विचार 
कीजिए कि ऐसा कौन सा पदार्थ हो सकता है जो अपनेसे 
अभिन्न होकर भी न तो विकारी है और न अनित्य ही है। विचार 
करने पर विदित होता है कि ऐसा पढठाथ परम पारिणामिकमाव 
ही हो सकता है | ज्ञायक भाव या त्रिकाली ध्रवभाव भी उसीकोा 
कहते हैं। नियमसारके टीकाकारने जिसकी कारण परसात्मा 





निश्चय-व्यवहा रमीमासा २०७ 


संता रखी है वह यही है| वह निगोद प्योयसे लेकर सिद्ध पयोग 
तक सब अवस्थाओमें समानरूपसे सदा ण्करूपमे पाया जाता 
है, इसलिये वह स्वय निरुपाधि है ओर जो स्वय निरुपाधि 
होता है वह विकार रहित तो होता ही है. यह भी स्पष्ट है ओर 
जो सत्रय विकार रहित होता हैँ. वह नित्य भी हाता है 
यह भी स्पष्ट है। ऐसा नित्य ओर निरुपाधि स्॒भावभूत जो 
ज्ञायक भाव है' वही मोनमार्गम आश्रय करन योग्य हैं यह जान 
कर आवचाय कुन्दकुन्दने इसे तो भृता्थ कहा दा है ओर इसके सिवा 
जितना भी भेदव्यवह्ार है. उसे अभूताथ कहा ह। द्रव्यमे 
गुणभेद और प्योवभेद है. इसमें सन्देह नहीं आर इस इश्टिसे 
वह भूताथ है यह भी सच है। परल्तु त्रिकाली भ्र वस्वभावी 
ज्ञायक भावमे वह अ्रन्तलीन हाकर भी अविवलित रहता है, इस 
लिये इस अपेक्तासे उसमे इसकी नास्ति ही जाननी चाहिये। कहीं 
कही इस भेव्व्यवहारकों अ्रसत्याथ और मिथ्या भी कहा गया 
है सो ऐसा कहनेका भी थहीं कारण है। वात यह है कि जो 
साधक है उसे यह भेद जानने याग्य होकर भी आश्रय करने 
थाग्य त्रिकालमे नहीं है, इसलिये उस परसे दृष्टि हटाकर लायकके 
उकमात्र त्रिकाली श्र वस्‍्वभाव पर दृष्टि करनेके लिये यह कहा 
गया है कि जितना भी भेदब्यवहार और संग्रोगसम्बन्ध है 
वह सवका सब अभूताथ हैं असत्याय है ओर मिथ्या है। 
इस प्रकार जीव द्रव्यके सामान्य-विशेषात्मक होने पर भी मोत्त- 
मार्गम घ्ायकभाबके त्रिकाल्ी भ्रधभावकों तो क्‍यों भतार्थ 
वतलाकर आश्रय करने योग्य कहा ओर भेव्व्यवहारकों क्‍यों 





१ पारिणामिकस्तनादिनिधनों निसुपाधि स्वाभाविक एवं। 
पण्चान्तिकाय गाथा ५८ टीका 
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अभूतार्थ बतलाकर त्यागने योग्य बतलाया इसका विचार किया। 
यह तो भूताथ ओर अभृताथकी मीमासा हुई । इस दृष्टिसे 
जब इन नयोका विचार करते हैं तो मोक्षमागम आश्रय करने 
योग्य जो भृताथे है वह एक प्रकारका होनेसे उसे विपय करनवाला 
निश्चयनय तो एक ही प्रकारका वनता है। यह परमभावश्राही 
निश्चथनय है। इसका लक्षण बतलाते हुए नयचक्रमे कहां 
भी है।-- 
गेह्नद व्व्यसहाव अ्रसुद्ध-सुद्ोपयारपरिचत्त | 
सो परमभावगाही शायब्वों सिद्धिकामेण ॥१६६॥ 
जो अशुद्ध, शुद्ध ऑर उपचारसे रहित मात्र द्रव्यस्थभावकों 
ग्रहण करता है, सिद्धिके इच्छुक पुरुष द्वारा वह परम भावतश्राही 
द्रव्याथिकनय जानने योग्य हैं ॥१९०॥ 


उक्त गाथामे आया हुआ 'सिद्धिकामेण' पद ध्यान देने योग्य 
है| इस द्वारा यह सूचित किया गया है. कि जो पुरुष मुक्तिके 
इच्छुक है उन्हें एक मात्र इस नयका विपय हीं आश्रय करने 
योग्य है। किन्तु इस नयके विषयका आश्रय करना तभी सस्मव 
है जब इस जीवकी दृष्टि न तो जीवकी शुद्ध अवस्था पर रहती 
है, न अशुद्ध अवस्था पर रहती है ओर न उपचरित क्थनकों 
ही वह अपना आलम्बन वनाती है, इसलिए उक्त गाथामे 
द्रव्याथिकनय ( निश्चयनय ) के विपयका निर्देश करते हुए उसे 
अशुद्ध. शुद्ध आर उपचारसे रहित कहा है | 
निश्चय शब्द 'निरः उपसग्ग प्रवेंक 'चि? धातु वना है। 
उसका अथ है जो नय सब प्रकारके चय अथोत्‌ गुणोके ओर 
परयोयोके समुदाय, संयोगसम्वन्ध, निमित्त-ममित्तिकसम्बन्ध 
ओर उपादन-उपादेयसम्बन्धको प्रकाशित करनेवाले व्यवहारसे 
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निष्क्ान्त होकर मात्र अभेदरूप त्रिकाली भ्रूवभाव या परम 
पारिणामिकभावकों रवीकार करता है वह निश्चयनय है! | इसका 
किसी उदाहरण द्वारा कथन करना ता सम्भव नहीं है, क्योंकि 
विधिपरक जिस शब्द द्वारा इसका कथन करेंगे उससे किसी 
अवस्था था गुणविशिष्ट वस्तुका ही बोध हागा। परन्तु मोक्ष- 
मार्गम आश्रय करने योग्य जो निश्चयकां विषय है वह ऐसा 
नहीं हैं, इसलिए इसका जो भी लक्षण फ्िया जायगा वह 
व्यवहारफा निषेध परक ही होगा। यही सव विचारकर पचा- 
ध्यायीकारने इसका इस प्रकार लक्षण किया हैँ।-- 

च्यवहारः प्रतिपध्यस्तत्य प्रतपेधवश्र॒परमार्थ । 

व्यवहारपतिपध स एव निश्चयनयस्य वाच्य स्थात्‌ ॥१-५६८।॥ 

व्यवहार से यथा स्थातू सद्‌ द्रव्य शानवाश्च जीवो वा | 

नेल्तावन्मात्रा भवति स नि*्नयनयां नयाधिपति ॥१-५६६॥ 

व्यवहार प्रतिपेध्य है अथोत निषेध करने याग्य है और 
निश्चय उसका निपेध करनेवाला है, इसलिये व्यवहारका प्रतिपंध- 
रूप जो भी पदाथ है वही निश्चयनयका वान्य है ॥१-४६८॥ जैसे 
द्रव्य सदरूप है या जीव ल्ानवान्‌ है ऐसा विषय करनवातला 
व्यवहारनय है ओर उसका निपंधपरक 'न! इतना मात्र निश्चयनय 
है जो सव नयोमे मुख्य है॥ १-५६९॥ 
समयप्राभृत गाथा १४ में शुद्धनयका लक्षण करते 7० जा 

यह कहा है कि जा आत्माफा वन्‍्ध ओर परके स्पशंस रहित 
अन्यत्व रहित, चलाचलरहित, विशेपगहित और अन्य संयाग 
रदित ऐसे पॉच भावरूप देखता है उसे शुद्धनय ( परमभावश्राही 





१. यह ब्यूलत्ति निश्चय शब्दको अपरसे की गई है| ( पूज्य प० 
पशीघर जी न्यायालकार इस व्युतत्तिको स्वीकार करते है । 
१४ 
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निम्चयनय ) जानों सो इस द्वारा भी निश्चयनयका वही विपय 
कहा गया हैं जिसकी ओर पंचाध्यायीकार “न! शब्द द्वारा 
इगित कर रहे हैं। समयप्राभ्ृतकी वह गाथा इस प्रकार है :-- 
जो पत्सदि अ्रपाण अबडपुट्ठमणण्णय णियदं | 
अविस्समसजुत्त त शुद्धणुय वियाणाहि ॥ १४ ॥ 
अर्थ पहले लिख ही आये हैं। इसकी टीका करते हुए 
आचार्य अमृतचन्द्र कहते हैं;-- 
या खल्ववद्धास्प्रष्टस्थानन्यस्य नियतस्याविशेषस्यासयुक्तस्य चात्मनो5- 
नुभूति' स शुद्धनयः । सा ल्वनुभूतिरात्मैवेत्यात्मेक एवं प्रयोतते | 
नियमसे जो अवद्धस्पष्ट, अनन्य, नियत, अविशेष ओर 
असंयुक्त आत्माकी अनुभूति है वह शुद्धनय है। वह अनुभूति 
आत्मा ही है , इसलिए उसमें ( अनुभूतिमे ) एक मात्र आत्मा 
ही प्रकाशमान होता है | 
इस शुद्धनयका सुस्पष्ट निर्देश करते हुए थे एक कल्शमें 


कहते हैं।-- 
आत्मस्वभाव परमभावमिन्नमाप॒णमाद्यन्तविमुक्तमेकम | 
विज्लीनसकल्पविकल्यजाल प्रकाशयन्‌ शुद्धनयो5म्युदेति ॥१०॥) 


जो परभाव अथोत्‌ परद्रव्य, परद्रव्यके भाव तथा परद्रव्यकों 
निमित्तकर हुए अपने विभाव इस प्रकार समस्त परभावोंसे भिन्न 
है, आपूर्ण है, आदि ओर अन्तसे रहित है, एक हे तथा जिसमें 
समस्त संकल्प और विकल्पोके समूहका विलय हो गया हे ऐसे 
आत्मस्वरभावकों प्रकाशित करता हुआ शुद्धनय उदयको प्राप्त 
होता है ॥१०। ४ 

यहाँ पर आचाय अमृतचन्द्रने एक वार तो निम्चयनयका 
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विषय क्या है यह दिखल्लाते हुए उसका कथन किया है और 
दूसरी वार जो निश्चयनयका बिपय है उसरूप आत्मानुभूतिको 
ही निश्चयनय कहा हे सो उनके ऐसा कथन करनेका खास कारण 
यह-है कि जब तक यह जीव निश्चयनयके विपयको ठीक तरहसे 
हृदयगम करके तद्गर,प आत्मानुभतिकों प्रगट करता हुआ उसीमें 
सुस्थित नहीं होता है तव तक वह विविध प्रकारके अध्यवसान- 
भावोंसे जायमान अपनी भावससाररूप पयोयका अन्त कर 
मुक्तिका पात्र नहीं हो सकता। मुक्ति ओर ससारका परस्पर 
विरोध है। संसारके कारण विविध प्रकारके अध्यवसान भाव 
हैं और मुक्तिका कारण उनका त्याग है। परन्तु विविध प्रकारके 
अध्यवसानभाबोका त्याग हो कैसे यह प्रश्न है? यह तो हो 
नहीं सकता कि यह जीव एक ओर विविध प्रकारके अध्यवसान 
भावोंके कारण भूत व्यवहारनयकों उपादेय मानकर उसका आश्रय 
भी लिये रहे ओर दूसरी ओर ससारका त्याग करनेके लिये 
उद्यम भी करता रहे, क्योंकि जब॒तक यह जीव उपादेय मानकर 
व्यवहारतयका आश्रय करता रहता है तव तक नियमसे 
अध्यवसानभावषोंकी उत्पत्ति होती रहती है और जब तक इसके 
अध्यवसानभावोकी उत्पत्ति होती रहती है तव तक ससारका 
अन्त हॉना असंस्भव हैं, इसलिये जो निश्चयनयका विपय है वही 
आश्रय करने योग्य है ऐसा जान कर उसकी अनुभूतिकों ही 
निश्चयनय कहा हैँ । व्यवहारनय प्रतिपेष्य क्यो है और निश्चयनय 
म्रतिपेधक क्‍यों है इसका रहस्य भी इसीमें छिपा हुआ है। 
आचाये कुन्दकुल्दने समयप्राभृत आहि परमागमर्में सवंत्र 
पहले व्यवह्यारनयके विपयको उपस्थितकर बादमें निश्यनयक्के 
> हर जो उसका निपेध किया है उसका कारण भी यही 


पे 


है। जैसा कि उनके इस उल्लेखसे ही स्पष्ट हैं 
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एवं ववद्वरणओ पडिसिद्धो जाण णिच्छुयण॒एण । 
णिच्छुयणयासिदा पुण मुणिणों पावति खिव्वाण |२७२॥ 

इस प्रकार निमश्चयनयके द्वारा व्यवहारनय प्रतिपिद्ध हैं एसा 
जानो। तथा जो मुनि निश्चयनयका आश्रय लिये हुए हैं वे 
निर्वाणको भ्राप्त होते हैं || २७२ ॥| 

यहापर गाथामें आया हुआ 'णिच्छुयणयासिद्! पद ध्यान 
देने योग्य है। इस द्वारा आचाये महाराज स्पष्ट सूचित करते हैं 
कि मोक्षमार्गमें एकमात्र निश्वयनयका सहारा लेनेसे ही मुक्तिकी 
प्राप्ति होगी, व्यवहारनयका सहारा लेनेसे नहीं। यद्यपि आचाय॑ 
महाराज निश्चयनयके द्वारा व्यवहारनय प्रतिपिद्ध क्‍यों है इसके 
कारणका ज्ञान इसके पहले ही करा आये हैं पर मोक्षमागम 
निश्वयनयका सहारा लेना ही कार्यकारी है ऐसा कहनेसे भी 
उक्त अर्थ फलित हो जाता है। 

निश्चयनय प्रतिषेघक है ओर व्यवहारनय प्रतिपेध्य है यह 
आचार्य अमृतचन्द्रके इस वचनसे भी सिद्ध है। वे समयप्राभृत 
गाथा ५६ की टीकामे कहते हैं ;-- 

निश्चयनयस्तु द्रव्याभश्रितत्वाक्तेवलस्य जीवस्य स्वाभाविक भावमव- 
लम्ब्योत्लवमानः परभाव परस्य संवभेव प्रतिपेधयति | 

तथा निश्चयनय द्रव्याश्रित होनेसे केवल जीवके स्वाभाविक 
भावका अवलम्वन लेकर प्रकाशित होता है, इसलिए वह परके 
सभी प्रकारके परभावका अतिपेध करता है। 


यह तो सुविद्ति वात है कि जो आश्रय करने योग्य नहीं 
होता है वह अतिपेध्य होता है और जो आश्रय करने योग्य हाता 
है वह प्रतिपंधक होता है। उदाहरणार्थ जो प्राणी स्वच्छ ओर 
शीतल जलसे अपनी ठृष्णा उपशान्त करना चाहता है वह जब 
शी 
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(किसी निर्मोरिणीमे गदले जलको ठेखता है तो वह जलके गढले- 
पनको प्रतिपेध्य समझ कर उसके प्रतियेघकरूप स्वच्छ एवं 
शोतल जलको ही स्वीकार करता है। यही वात प्रकृतमें जाननी 
चाहिए । यहाँ पर सल्षिन जलस्थानीय व्यवहारनयका विपय हे. 
और रच्छु एव शीतल जलम्थानोय निश्चयनयका विपय है। इस- 
लिए मोक्षका इच्छुक जो आसन्न भव्य प्राणी पहले निश्चयनयके 
'विपयका ठीक तरहसे जान कर उसीका आश्रय लेता है उसके 
द्वारा व्यवहारनयका विपय आश्रय करने योग्य न होनेसे अपने 
आप प्रतिपेध्य हो जाता है ! 
तात्पर्य यह है कि जो निश्चयनयका बिपय है वहो इस जीवके 
द्वारा आश्रय करने योग्य है, इसलिये उसके द्वारा व्यवहारनयका 
विपय अपने आप प्रतिपिद्ध हो जाता है| निश्चयनय आश्रय करने 
योग्य क्यों है इसका निर्देश करते हुए आचार्य अमृतचन्द्र समय- 
प्राभ्नत गाथा ११ की टीकामे प्र्वोक्त जलके दृष्टान्त द्वारा बहुत ही 
स्पष्ट छुलासा करते हुए स्वय कहते हैं :-- 
यथा प्रत्रलपक्रंवलनतिरोहितमहजैकाच्छुमावस्य पयसोदनु- 
भवितार' पुरुता पड़ पग्सोर्विवेकमकुबन्तो बहवोउनच्छमेव तदनु- 
भवलि | केचित्तु स्यकरविकी्कतकनिपातमात्रोपजनितप कपयसोर्विवेकत या 
सपपुरुषाकाराविभावितसहनैक्ाच्छु मावलादचउमेव तदनुभबन्ति | तथा 
प्रबलकर्ममवलनतिरोहितसहजैकज/यकस्यात्मनो 5 नुमवितार पृरुपा 
आत्मकमंणोविवेकमकुव॑न्तो व्यत्रह्रविमोहितहया .प्रदोत्मानभाव- 
वैश्वरूप्य तमनुभवन्ति | भूताथंदर्शनस्नु स्वमतिनिपातितशुद्ध नयानुत्रोध 
मात्रापजनितात्मउर्मविवेकतया स्पुरुपाकाराधिभावितसहै जकजायकेस भा- 
बल्वात्‌ प्रयोतमानैंकन/यरमाब तमनुमवन्ति । तदत ये भूनार्थमाश्रयन्ति 
त एव सम्पक्‌ पहयन्त, सम्बनहष्टियों मत्रन्ति ने पुनरन्‍्ये, कतकस्थानोयलत्ा- 
“चुद्धनयस्व | अतः प्रत्मगात्मदर्शिमिव्यंबह्रनयों नानुसर्तव्य- । 
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जिस प्रकार प्रवल कीचड़के मिलनसे जिसका सहज एक 
निर्मलभाव आच्छादित है ऐसे जलका अनुभव करनेवाले वहतसे 
पुरुष तो ऐसे हैं जो कीचड़ ओर जलका विवेक न करते हुए उस 
मैले जलका ही अनुभव करते हैं । परन्तु कितने ही पुरुष अपने 


हाथसे डाले हुए कतकफलके गिरनेमात्रसे उत्पन्न हए कीचड 
आर जलके प्रथककरण वश अपने परुपाथ द्वारा प्रगट किया 


गया सहज एक खच्छ जलस्वभाव होनेसे उस निर्मल जलका 
ही अनुभव करते हैं। उसी प्रकार प्रवल कर्मोके मिलनेसे जिसका 
सहज एक ज्ञायकभाब तिरोहित है ऐसे आत्माका अनुभव करन- 
वाले बहुतसे पुरुष तो ऐसे हैं जा आत्मा ओर कमका विवेक न 
करते हुए व्यवहारसे विमोहित हृदयवाले होकर प्रगट हुए 
वेश्वरूप भावकों लिए हुए उस आत्माका अनुभव करते 
किन्तु भताथथदर्शी ( सहज एक ज्ञायकभावका ठेखनेवाले ) पुरुष 
अपनी वुद्धिस डाला गया जा शुद्धनय तदनुरूप वोध हानेमात्रस 
आत्मा ओर कर्मका विवेक हो जानेके कारण अपने पुरुपार्थ द्वारा 
प्रकट हुए सहज एक ज्ञायकस्वभाव होनेसे प्रकाशमान एक 
ज्ञायकभावरूप उस आत्माकों अनुभव करते हैं| इसलिए यहाँ 
ऐसा समभना चाहिए कि जो भूतार्थ (सहज एक ज्ञायकभाव) का 
आश्रय करते हैं व ही आत्माकों सम्यकरूपसे देखते हैं, इसलिए 
सन्यग्दष्टि है। परन्तु इनसे भिन्‍न दूसरे पुरुष सम्यग्दृष्टि नहीं हैं, 
क्योंकि शुद्धनय कतकस्थानीय है। अतः कर्मांसे भिन्‍न आत्माका 
देखनेवाले जीवोको व्यवह्सरनव अनुसरण करने याग्य नहीं हे | 
आशय यह हे कि जिस प्रकार कीचड़ युक्त जलमें जल भी 
ह ओर उसकी कीचड़ युक्त अवस्था भी हे। अब यदि कोई 
पुरुष उसमेसे जलकी स्रच्छ अवस्था प्रगट करना चाहता हूँ ता 
उसे कतक फल डाल कर ही उसे प्रगट करना होगा, अन्यथा 
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वह स्वच्छ जलका उपभोग नहीं कर सकता। उसी प्रकार कर्म 
सयुक्त जीवसे जीव भी है ओर उसकी कर्मसयुक्त अवस्था भी 
है| अब यदि कोई पुरुष उसमेंसे जोवकी कमरहित अवस्था 
प्रगट करना चाहता है तो उसे भूतार्थनयका आश्रय लेकर ही 
उसे प्रगट करना होगा, अन्यथा वह जीवकी कर्मरहित अवस्थाकां 
उपभोग त्रिकालमें नहीं कर सकता। इससे स्पष्ट है कि मोक्षमार्गमे 
एकमात्र निश्चयनय ही अनुसरण करने योग्य हे व्यवहारनय 
नहीं । 

यहाँ ऐसा समझना चाहिए कि व्यवहार और निश्चय इस 
प्रकार जो ये ढो नय हैं उनमेसे प्रक्ृतमें व्यवहारनय तो करम- 
सयुक्त अवस्था विशिष्ट जीवको स्वीकार करता है और निश्चयनय 
जीवके क्मसंयुक्त होने पर भी कमसयुक्त अवस्थाकों न देखकर 
सात्र भुवस्वभावी परम पारिणामिक भावरूप एक जीवको स्वीकार 
करता है, क्योंकि ऐसा नियम है कि प्रत्येक नय अशमग्राही ही 
होता है इसलिए वे एक एक अशको ही ग्रहण करते हैं। निश्चय- 
नय तो केवल सामान्य अशको ग्रहण करता है भौर व्यवह्वारनय 
केवल विशेष अशको ग्रहण करता है। साथ ही एक नियम यह भी 
है कि प्रत्येक द्रव्यका जो परम पारिणामिक भावरूप सामान्य अश है 
वह सदा अबिकारी होता है, एक होता है और द्रव्यकी सब 
अस्थाओंमें व्याप्त होकर रहनेके कारण नित्य तथा व्यापक होता 
है । किन्तु जो विशेष अश दवाता है वह यतः कमोौदिकके साथ 
सम्पक करता है इसलिए विकारी होता है, क्षण क्षणमें अन्य अन्य 
होनेसे अनेकरूप होता है और एक त्षण॒पस्त्थायी हानेसे अनित्य तथा 
व्याप्य होता है | इस प्रकार ये ढोनो नय एक द्रव्यके इन दो अशो- 
को स्वीकार करते हैं। श्रव प्रकृतमें विचार यह करना है कि कमे- 
संयुक्त यह जीव अपनी कर्मके सयोगसे रहित अवस्थाकों कैसे 
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प्रगट करे | निरन्तर यदि वह कर्मसयुक्त अवस्थाका ही अनुभव 
करता रहता है और उसीका आश्रय लिए रहता हे तो वह 
त्रिकालमें कर्मरहित, अवस्थाकों प्रगट नहीं कर सकता, क्योकि 
जो जिसका आश्रय लिए रहता है उससे वही अवस्था प्रगट होती 
है। यही कारण है कि आचारयोने कमसंयुक्त अवस्थाके मेटनेके 
लिए निश्चयरूप एक प्र वस्वभावी ज्ञायकमभावका आश्रय लनका 
उपदेश दिया है । यह जीव इन दोनो नयोके द्वाय जानता तो है 
अपने इन दोनो अशोंकों ही । इसलिए जाननेके लिए निम्वयनय 
के समान व्यवहारनय मी प्रथोजनवान्‌ है पर मोत्षार्थी आश्रय 
एकमात्र निश्चयनयका लेता है, क्योंकि उसका आश्रय लिए विना 
संसारी जीवका वन्धनसे मुक्त होना सम्भव नहीं हें। जानने 
ओर जानकर शआ्राश्रय लेनेमे वडा अन्तर हे। व्यवहारनय 
जानने योग्य है और निश्चयनय जानकर आश्रय लेने योग्य 

उक्त कथनका तात्पय है। इसलिए मोज़मागम व्यवहारनयकों 
प्रतिषिद्ध क्यों कहा ओर निश्चयनयको ग्रतिपेघक क्यों माना इसका 
स्पष्टीकरण हो जाता है। 


यहॉपर कोई प्रश्न करता है कि मोक्षमागमें निश्चयनयके द्वारा 
यदि व्यवहारनय सर्वथा प्रतिपिद्ध है तो साधकके व्यवहारधमंकी 
प्रवृत्ति केसे चन सकेगी ओर उसके व्यवहारधमकी प्रवृत्ति 
होती ही नहीं यह कहना उचित नहीं है, क्योकि गुणस्थानोकी 
भूमिकालुसार उसके व्यवहारधर्म पाया ही जाता है। ढोनों 
नयोकी उपयोगिताकों ध्यानमें रखकर एक गाथा उद्ध्रृतकर 
आचार्य अमृतचन्द्र भी समयसारकी टीकामें कहते हैं: 


लइ्ट जिणमय पबज्जद ता मा ववह्ार-खिच्छए मुयर 
एगेण विशा छिज्जइ तित्य अ्रस्णेण उण तच्च ॥ 
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यदि तुम जैनधर्मका प्रवर्तन करना चाहते हो तो व्यवहार 
ओर निश्चय इन दोनों नयाकों मत छोडो, क्योकि एक (व्यवहार- 
नय) के बिना तो तीर्थका नाश हो जायगा ओर दूसरे (निश्चयनय) 
के बिना तत्त्वका नाश हो जायगा। 


समाधान यह है कि साधकके अपने अपने गुणम्थानानुसार 
व्यवहारधर्म होता है इसमें सन्देह नहीं पर ण्क तो वह वन्ध 
पयोयरूप होनेके कारण साधककी उसमें सदाकाल हेय बुद्धि बनी 
रहती है। दूसरे वह रागका कतो न होनेसे श्रद्धामे उसे आश्रय 
करने थोग्य नहीं मानता । साधक श्रद्ममे तो निश्वयनयकां ही 
आश्रय करने याग्य मानता हैँ. परन्तु वह जिस भूमिकामे स्थित होता 
है उसके अनुसार वर्तन करता हुआ उस कालमे व्यवहारधर्मका 
जानना भी व्यवहारनयसे प्रयोजनवान गिनता है। इसी आशयको 
ध्यानमे रखकर आचार्य अमृतचन्द्रने यह वचन कहा है;-- 


व्यवहर्णनय स्थाययपि प्राक्यटव्यामिह निहितिपदाना हत हस्तावलम्ध । 
तदपि परममर्य चितच्रमत्कारमात्र परविरहितमन्त पश्यता नैेप फिंचित्‌ ॥१॥ 


जिन्होंने साधक दशाकी इस पहली पदवीमें ( शुद्वम्थरूपकी 
प्राप्ति होनेकी प्रवंक्ती अवस्थाम ) अपना पर रखा है उन्हे यद्ञपि 
व्यवहारनय भले ही हम्तावलम्ब होवे तथापि ला पुरुष परद्रव्य 
भावोसे रहित चैतन्य चमत्कारमात्र परम अर्थकों अन्तरगमे 
अवलोकन करते हैं (उसकी श्रद्धा करते हैं तथा उसरूप लीन 
होकर चारित्रभावको प्राप्त होते हैं ) उन्हे यह व्यवहारनय कुछ 
भी प्रयोजवांन नहीं है ॥६॥ 


इसपर पुनः प्रश्न होता है कि यदि मोक्षमार्गमें निश्चयनयकरी 
ही मुख्यता है तो आचार्य कुन्दकुन्दने समयसारकों ढोनों 
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नयोंके पच्षसे रहित क्यो कहा ? अपने इस भावको व्यक्त करते 
हुए वे समयप्राभ्नतमे कहते हैंः-- 
कम्म बेड्मब्रद्ध जीवे एवं तु जाण शयपकव | 
पक्खातिक्क्ष्तों पुण भण्णठि जो सो समयमारों ॥१४२॥ 
जीवसे कर्म बद्ध हैं अथवा अवद्ध है इस प्रकार तो नयपत्न 
जानो। किन्तु जो पक्षातिक्रान्त कहलाता है वह समयसार 
( निर्विकल्प शुद्ध आत्मतत्त्व ) है ॥१४९॥ 
इसी बातको स्पष्ट करते हुए थे दूसरे शब्दोमें पुनः कहते हैं:- 
दोण्ह वि ण॒याण भणिय जाण॒इ णुवर तु समयपडिबद्धो | 
ण॒ हु ण॒यपक्ख गिण्हदि किंचे वि णयपक्खपरिहीणों ॥१४३॥ 
नयपत्तसे रहित जीव समयसे प्रतिबद्ध होता हुआ (चित्स्वरूप 
आत्माका अनुभव करता हुआ ) ढोनों ही नयोंके कथनको मात्र 
जानता ही है, परन्तु नयपक्षकों किंचित्‌ मात्र भी ग्रहण नहीं 
करता ॥१४३॥ 


आचाय अमृतचन्द्र भी इसका समर्थन करते हुए कहते हैं-- 
य एव म॒ुकत्वा नयपक्षपात स्वरूपगुता निवसन्ति नित्यम्‌ । 
विकल्पजालच्युतशान्तचित्तास्त एवं साक्षाठमृत पिवन्ति ॥६६॥ 
जो नयोके पक्षपातकों छोड़कर सदा अपने स्वरूपसे गुप्त 
होकर निवास करते हैं थे विकल्पजालसे रहित शान्तचित्त 
होते हुए साक्षात्‌ अमृतपान करते हैं ॥६९॥ 
इसी प्रकार इस कथनके वाद फिर भी वहुत प्रकारसे आचाय 
अमृतचन्द्रने दोनों नयोके विपयोकों उपस्थितकर उनके दी 
पक्तपात बतलाये हैं ओर अन्तमें कहा है. कि जो तत्ववेदी पत्र- 
पातसे रहित होता है उसे चित्स्वरूप यह जीव निरन्तर चित्स्वरूप 
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ही है । अतणए्व जो यह कहा जाता है कि मोक्षमार्गमे 
साधकके लिए एकमात्र निम्बयतय आश्रय करने योग्य होनेसे 
उसीका पक्त ग्रहण करना चाहिए यह कहना कहाँ तक उचित है 
यह विचारणोय हो जाता है। इस स्थिति पर पूरी तरहसे विचार 
करन पर शह्काकार कहता है कि हमें तो आचाये अमृतचन्द्रका 
यह वचन ही उपयोगी जान पड़ता है। वह बचन इस 
प्रकार है-- 

उमयनयविरोधध्वसिनि स्थात्पदाके जिनवचसि रमन्ते ये स्वय वान्तमोहा: । 
सपदि समयसार ते पर ज्योतिरुचेेरनवमनयपत्षाक्तुश्णमीक्षन्त ९व ॥४॥ 


निश्चय और व्यवहार इन ढो नयोके विरोधका ध्वस करने- 
वाले स्यात्पदसे लाछित जिनवचनमे मोहका स्वय वमनकर जो 
रममाण होते हैं. वे नयपत्तसे रहित, सनातन और अति उत्कृष्ट 
परम ज्योतिस्वरूप समयसारको शीघ्र देखते ही हैं ॥श॥ 


यह एक प्रश्न है जो प्रत्येक विचारकक्े चित्तमे घर किये 
हुए है ओर इस कारण वह यह मानने लगता है कि मोक्षमार्गमे 
, जितना निम्चयनयका महत्त्व दिया जाता है. उतना ही व्यवहार- 
नयको भी महत्त्व ढेना चाहिए, क्योंकि ऐसा किये विना एकान्तका 
आग्रह हो जानेसे वह मोक्षमार्गी नहीं हा सकता ? 


समाधान यह है कि जहाँ तक जीवका स्वरूप ओर उसकी 
वन्धयुक्त अवस्थाके साथ निमित्त-नमित्तिकमाव आठिका जाननेका 
प्रश्न है. वहाँ तक तो इन ढोनो नयोंके विपयकों हृदयगम कर लेना 
आवश्यक माना गया है इसमें सन्देह नहीं ! जहाँ वह यह जानता 
है कि द्रव्याथिक दृष्टि ( परमभावत्राही निम्चयनय ) से ज्ञायक- 
खभाव में एक हूँ, नित्य हूँ और भुवभावरूप हूँ। ये जो नर-नारकादि- 
रूप विविध पर्यायें ओर मतिज्नानादिरूप विविध भाव दृष्टिगोचर हो 
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रहे हैं वे मेरे त्रिकाली प्रवस्वभावम नहीं हैं वहाँ वह यह भी 
जानता है कि व्यवहासदष्टि ( पायाथिकनय ) से बर्तेमानमे जो 
नर-नारकादि अवस्थाएँ ओर मतिज्ञानादि भाव इष्टिगोचर हो रहे 
हैं वे सव जीवके ही हैं । यह जीव ही अपने अचानके कारण 
कमसि संयुक्त होकर इन विविध अवस्थाओका पात्र हो रहा है 
ओर अपने अज्ञानका त्यागकर यह ही मोक्षका पात्र होगा। 
इस प्रकार यह जीव ठोनों नयोके विषयकों जानता है इसमें सन्देह 
नहीं । यदि वह ऐसी श्रद्धा करे कि में सिद्धाके समान वर्तमान 
पयोयमे भी श॒द्ध हैँ या वह ऐसी श्रद्धा करे कि वर्तमान पयायके 
समान में अपने त्रिकाली ध्रवस्वभावमे भी अशद्ध हूँ तो वह 
सबथा एकान्त पक्तका आग्रही होनेसे जिन बचनके वाह्म श्रद्वा 
'करनेवाला माना जावे। परन्तु ऐसा नहीं है, क्योंकि जहाँ तक 
जाननका सवाल है वहाँ तक वह इन दोनों नयोक्रे विषयका ठीक 
'तरहसे समानरूपसे जानता है | इनमे किसी एकके पक्का ग्रहण 
नही करता। किन्तु प्रकृतमे मात्र जानना ही तो प्रयोजनीय है नहीं। 
यहाँ तो उसे वतसानम जो अशुद्ध अवस्था है उसमे हेय बुद्धि करके 
परयोायरूपमे अपन सहजस्वरूप निज तत्त्वका प्रगट करना है| 
यदि उसकी यह इष्टि न हो ता न तो वह मोक्षमार्गों ही हो सकता 
हे ओर न वह साधक कहलानका ही पात्र साना जा सकता है । 
इसलिए वह इन ढोनो नयोके विपयकों समानरूपसे जानकर भी 
उपादेय मात्र निश्चयनयके विपयको ही मानता है, क्योकि उसका 
आश्रय लेनेसे ही उसके धीरे धीरे तद्रूप अवस्था प्रगट हाती है। 
इसी भावको ध्यानमे रखकर आचार्य झुन्दकुन्द समयग्राभ्नतमें 
भी कहते हैं :-- 
सुद्त तु वियाणतो सुद्ध चेत्रप्पय लहइ जीवों | 
जाण॒ तो दु अशुद्ध अशुद्ध मेबयय लहइ ॥१८६॥ 
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जो आत्माको शुद्ध जानता है. वह शुद्ध हां आत्माको प्राप्त 
करता है ओर जो उसे अशुद्ध जानता है वह अशुद्ध ही 
श्त्माको प्राप्त करता है ॥१८७॥ 

इसकी पुष्टि करते हुए आचाये अम्ृतचन्द्र भी कहते हैं :-- 

इदमेवात्र तात्यय हेयो शुद्धनया नहिं। 
नास्ति बन्धस्तदत्यागात्‌ तत््यागाद बन्ध एवं हि ॥१२२॥ 

प्रकृतमे यही तात्पय है. कि शुद्बनय हेय नहीं है, क्‍योंकि 
उसके अत्यागसे वन्ध नहीं होता और उसके त्यागसे वन्ध होता 
ही है ॥१२२॥ 

इसलिए आचाये कुन्दकुन्दने जहाँ यह कहा है कि कर्म 
जीवमें वद्ध है अथवा अबद्ध है इसे एक एक नयका पक्ष 
जानों वहाँ उनका वैसा कथन करनेका अभिप्राय दोनो नयोके 
विषयका ज्ञान कराकर ओर उस सस्वन्धी उत्पन्न विकल्प ( राग ) 
को छुडाकर अपने भ्रुवस्वभावकी ओर भुकानेका रहा है, क्योंकि 
वे यह अच्छी तरहसे जानते रहे हैं कि जो यह मानता है कि में 
कर्मसे सवथा अबद्ध हूँ उसे कुछ करनेके लिए नहीं रह जाता 
है। साथ ही थे यह भी अ्रच्छी तरहसे जानते रहे हैं कि जो 
यह मानता है कि में क्से सर्वथा बद्ध हू वह प्रयत्न करके भी 
कर्मसे त्रिकालमे मुक्त नहीं हो सकता, इसलिए उन्होने एकान्तके 
शआग्रहफे साथ ढोनो नयोंके विंकल्पको छुडाकर निर्विकल्प होनेके 
लिए उक्त वचन कहा है इसमे सन्देह नहीं, क्‍योंकि वैसा हुए विना 
अनादिकालसे चली आ रही रागकी कठंत्ववुद्धि नही छूट सकती । 
परल्तु इसप्रकार अनेकान्तमागंका अनुसतों होकर भी साधक 
हेयरूप व्यवह्रनयका आश्रय न लेकर उपादेयरूप निश्चयनयका 
ही आश्रय लेता है, क्योकि मोज्षरूप प्रयोजनकी सिद्धिके लिए 
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जो स्वथा हेय है वह आश्रय करने थोग्य नहीं हों सकता और 
जो सर्वथा उपाठेय है उसका आश्रय लिए विना इष्ट प्रयोजनकी 
सिद्धि नहीं हो सकती। अध्यात्मशाल्नोमें 'में रागी हैँ, हे पी 

इत्यादि रूप प्रतीतिसे मुक्त कराकर 'में एक हूँ, नित्य हूँ, शुद्ध 
हूँ, ज्ञायकभाव है इत्याव्रिपसे प्रतीति सबंत्र इसी अभिम्राय- 
से कराई गई है। ढोनो नयोंके विषयकों जानना अन्य वात है 
ओर जान कर व्यवहारनयके विपयर्म हेयबुद्धि करना और 
निश्चयनयके विपयमे उपादेय बुद्धि कर तथा उसका आश्रय लेकर 
तन्‍्मय होना अन्य वात है । पत्नातिक्रान्त होनेका भी यहीं तात्पर्य 
है | यही कारण है कि आचाये कुन्दकुन्दन एक ओर तो साधक 
जीवकों नयपक्षके रागका त्याग ढेनेका उपदेश दिया है ओर 
दूसरी ओर निश्चय रत्नत्रयकी प्राप्तिके लिए निश्चयनयके विपयके 
आश्रय लेनेका उपदेश दिया है। इस प्रकार प्तातिक्रान्त होनेके 
लिए व्यवद्दारनय तो क्यों हेय है ओर निश्चयनय क्यों उपादेय 
है यह स्पष्ट हा जाता है। यहाँ इतना विशेष जानना चाहिए कि 
सविकल्प और निविकल्पके भेदसे नय दो प्रकारके हैं। समयसार 
गाथा १४२ और १४३ में सबविकल्पनयके छोड़नेका उपदेश ठेकर 
निर्विकल्पतयके आश्रय लेनेकी वात कही गई है और उसी 
समयसारकी गाथा ११, १२ तथा १४ में आत्माकी कसी अनु 
भूतिके होने पर निविकल्पनयका आश्रय होता है इसका निरंश 
किया गया है | तात्पय यह है कि जब तक यह आत्मा व्यवहार- 
नयसे आत्मा इस प्रकारका है ओर निश्चयनयसे इस प्रकारका 
हे ऐसे विकल्पोर्म उलंभा रहता है तव तक शुद्ध आत्माकी 
अनुभाति नहीं होती । किन्तु ढोनो नयोके विषयकों जान कर जब 
यह आत्मा श॒द्धनयके विपयका आश्रय कर निविकल्प नयरूप 
परिशत होता है तव एकमात्र शुद्धाहुमति ही शेप रहती है, अन्य 
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सब विकल्प सुतरा पलायमान हो जाते हैं। प्रमाणक समान 
नय भी दो प्रकारके हैं इसका निर्देश नयचक्र प्रष्ठ ६६ में एक गाथा 
उद्धृत कर किया गया है। गाथा इस प्रकार है-- 


सवियण णिव्वियप्प पमाणरूव जिणेहे खिदिट्ठ। 
तहविह ण॒या वि भणिया सवियप्पा णिव्वियप्पा वि || 


जिनदेवने सविकल्प और. निर्विकल्पके भेदसे प्रमाण दो 
प्रकारका कहा है। तथा उसी प्रकार सविकल्प और निबिकल्पके 
मेढसे नय भी ढो प्रकारके कहे है | 


इसप्रकार शुद्धनुभूतिके कालम आत्माके सविकल्प नयोसे 
अतिक्रान्त हो जाने पर भी निश्चयनयके विषयका किस प्रकार 
आश्रय बना रहता है यह स्पष्ट हो जाता है । 

यह परम भावग्माही निश्चयनय है | इसके सिवा निश्चयनयके 
जितने भी भेद शा्लोमें वतलाये हैं वे सब व्यवहारनयमें ही 
अन्तर्मूत हो जाते हैं। उदाहरणाथ समयप्राभ्त गाथा ८३ में कहा 
है कि आत्मा आत्माको ही करता है ओर आत्मा आत्माकों ही 
भोगता है सो यह कथन परसे भेदज्ञान करानेके लिए किया 
गया है, इसलिए वह पयोयार्थिकरूप निश्चयनय है । तात्पर्य 
यह है कि यहाँ पर प्योय कथनकी मुख्यता होनेसे द्वव्यमे भेद- 
व्यवहारकी प्रसिद्धि हुई है, इसलिए इसे व्यवहारनयका विपय 
ही जानना चाहिए। समयप्राभ्बत कलश ६२ में जो यह कहा 
गया है कि आत्मा ज्ञान है, वह स्वयं ज्ञान है, वह ज्ञानसे अन्य 
किसे करता है सो इसमें भी पयोय कथनकी मुख्यता होनेसे इसे 
भी व्यवह्रनयका विपय जानना चाहिए । इसी प्रकार अन्यत्र 
'जहा कहीं एक द्र्यके आश्रयसे पर्योयक्रा कथन करके उसे 
निश्चयनयका विपय कहा भी है सो निम्चयनय भृतार्थको स्वीकार 
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करता है इस अभिप्रायकों ध्यानमे रख कर ही कहा है। परन्तु 
परम भावश्राही निश्चयनयके विपयभूत भृताथमे ओर इस भूतार्थ- 
में मालिक भेद हे जिसका स्पष्टीकरण हम पहले कर ही आये 
हैं | तात्पय यह है कि शुद्ध निश्चयनयके सिवा निम्चयनयकरे अन्य 
जितने भेद-प्रभेद शामत्रोमे दृष्टिगाचर होते हैं वे सब बिशेषण 
युक्त वस्तुका विवेचन करनेवाले होनेसे व्यवद्यारनय ही जानने 
चाहिए। इसी बातको ध्यानमें रखकर आचाये जयसेनने समय- 
प्राभत गाथा १०४ की टीकामे यह वचन कहा 

श्जानी जीवो शुद्निश्यनयेनाशुद्रोपागनरूपेण मिथ्यात्रगगादि- 
भावानामेव कर्तान च बद्रव्यकमंणः। स चाशुद्दनिश्वयनया यत्रपि 
द्रव्यकर्मक्तृत्वरूपासक्न,तव्यवह्ारापेज्ञया निश्चयसजा लभते तथापि 
शुद्धनिश्चयापेक्षया व्यवहार एव | 


अज्ञानी जीव अशुद्ध उ्पादानरूप अशुद्ध निश्चयनयसे 
मिथ्यात्व आर रागादि भावोका ही कता है, द्रव्यकमंक्रा कतो 
नहीं है| वह अशुद्ध निश्वयनय यद्यपि द्रव्यकमंका कर्ता जीव 
है! इसे स्त्रीकार करनेवाले असदूभूत व्यवह्रनयकी अपेक्षा 
निश्चय सन्नाको प्राप्त करता हे तथापि शुद्ध निश्चयनयकी अभ्रेज्ञा 
वह व्यवहार ही है । 


निश्चयनयके कथनमे तीन विशेपताएं होती है। एक तो वह्‌ 
अभेव्माही होता है, दूसरे वह एक द्रव्यके आश्रयसे प्रवृत्त होता 
है ओर तीसरे वह विशेषण रहित होता है। किन्तु व्यवहार- 
नयका कथन इससे उत्नटा हांता है। अब यदि इस दृष्टिको 
ध्यानमे रखकर विचार करते हें तो शद्ध निश्चयनय ही एकमात्र 
निश्चयनय ठहरता है, क्योंकि उसके विपयमे गुण-पर्यायरूपसे 
किसी प्रकारका भेद परिलज्षित न होकर वह मात्र द्ृव्यके आश्रयसे 
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प्रवृत्त होता है। किन्तु इसके सिवा निश्वयनयके अशुद्ध निश्चयनय 
आदि जितने भी प्रकार शास्त्रोंम बतलाये गये हैं वे सब इन 
विशेषताओंकों एक साथ लिए हुए दृष्टिगोचर नहीं होते, क्योंकि 
वे एक द्वव्यके आश्रयसे प्रवृत्त होकर भी किसी न किसी प्रकारके 
भेदका या उपाधि सहित वस्तुका ही कथन करते हैं, इसलिए थे 
भेद कथन था उपाधि सहित द्रव्य कथनकी मुख्यतासे व्यवहारनय- 
की परिधिमे आ जाते हैं। आचार्य जयसेनने अशुद्धनिश्वयन्य 
शुद्धनिश्वयनयकी अपेक्षा व्यवहार ही है ऐसा जो कहा है सो 
बह इसी अभिप्रायसे कहा है। जैसे परसग्रहनयके सिवा अपर 
सग्रहनयके जितने सी अवान्तर भेद सम्भव है थे स्वयं एक 
अपेक्षासे अभेदका कथन करनेवाले होकर भी दूसरी अपेक्षासे 
भेवका ही कथन करते हैं, इसलिए थे व्यवहारनयके भेदोमे 
अन्तर्भूत हो जाते हैं उसी प्रकार शुद्धनिश्वयनयके सिवा निश्चय- 
नयके अन्य जितने प्रकार बतलाये गये हैं उन सबका व्यवहार- 
नयके अवान्तर भेदोंमे अन्तभौव हो जाता है यह उक्त कथनका 
तात्पय है। पश्नाध्यायीमें निश्वयनय एक ही प्रकारका है यह 
सिद्ध करनेके लिए ओ निश्चयनयके दो भेंढ माननेवालेको 
मिथ्यादृष्टि कहा है सो बह इसी अभिम्रायसे कहा है कि द्रव्यके 
त्रिकाली थुवभावमें वस्तुतः किसी प्रकारका भेद करना सम्भव 
नहीं है ओर जो गुणमेद या पयोयमेद्स वर्तुकों महण करता 
है उसे द्रव्याधिकनय नहीं माना जा सकता है। पंचाध्यायीका 
वह बचन इस प्रकार है।--- 

शुद्धडव्यार्थिक इति स्थादेकः शुद्धनिश्चयो नाम | 

अपरो5शुद्धद्यार्थिक इति तदशुद्धनिश्वयो नाम ॥१६-६०॥ 

इत्यादिकाश्च वहवो भेदा निर्चयनयस्य यस्य मते । 

स॒ हि मिथ्यादष्टि. स्थात्‌ सर्वजावमानितों नियमात्‌ ||१-६६१ 

श्र 
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शुद्धनिश्चय नामवाला एक शुद्ध द्रव्याथिकनय है ओर अशद्ध 
निश्चय नामवाला एक अशद्ध द्रब्याथिकनय है ||१-६६०।| इत्यादि 
रूपसे जिसके मतमे निश्च॑यनयके वहुतसे मेंद्र कल्पित किय गये 
हैं वह नियमसे सबंनकी आज्ञाका अपमान करनेवाला हैं, 
इसलिए बह मिथ्यादृष्टि ही है ॥१-६६१॥ 


उक्त कथनका तात्पय यह है कि समयप्राश्षत आदि शाद्षोम 
परमभावग्राही निश्चयनयके सिवा अन्य अशथर्म भी निश्चयनय 

शब्दका प्रयोग हुआ हे इसमे सन्देह नहीं, परन्नु बसा कथन 
वहापर विवक्षाविशपसे ही किया गया हैँ, इसलिए यदि परमार्थ 
इृष्टिसे ढेखा जाय तो निश्चयनय एक ही है ओर वहीं माज्ञमार्गमें 
आश्रय करने याग्य हे, क्योक्रि उसका आश्रय लेकर स्वभाव 
सन्मुख होनेपर ही निविकल्प श॒ुद्धानुभतिका द्वानुभूतिका उदय हाता ह। 
इस प्रकार निश्चयनय क्या हे ओर उसका जीवनमे साधकके 
लिए क्या उपयोग है इसका विचार किया | 


अब प्रकृतमें वयवहारनयकी मीमांसा करनी है | यह तो हम 
पहले ही बतला आये हैं कि समयप्राभ्रृतम उ्यवहारनय्कों 
अमभता्थ कहा है। वहाँ अमभतार्थंका क्या अर्थ इष्ट है यह भी 
हम चतला आये हैं। अब उसीके आलमस्वनसे यहाँपर इस 
नयका ओर उसके भेदोका सागोपाग विचार करते हैं। प्रकृतमें 
व्यवहार! यह योगिक शब्द है। यह वि! ओर 'अब' उपसग्ग 
पूर्वक है? धातुसे बना है। इसका अथ है गुण और पर्याय 
आदिका आलम्वन लेकर अखड वस्तुमे किसी प्रकारका भेद 
करना | एक तो यह विकल्पात्मक श्रतज्ञानका एक भेद हैं | दूसरे 
यह भेदकी मुख्यतासे ही वस्तुकों स्वीकार करता है, इसलिए 
जितना भी व्यवहारनय है वह उदाहरण सहित विशेषणु-विशेष्य- 
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रूप ही होता है। इसी तथ्यकों ध्यानमें रखकर पचाध्यायीमें 
इसका लक्षण करते हुए कहा भी है :-- 
सोदाहरणो यावान्नयो विशेषणुविशेग्यरूपः स्थात्‌ । 
व्यवह्रापरनामा पर्यायाथों नयो न द्रव्याथ- ॥१-५६६॥| 


जितना भी उदाहरण सहित विशेषण-विशेष्यरूप नय है वह 
सब पयोयार्थिकनय है। उसीक़ा दूसरा नाम व्यवहारनय है। 
किन्तु द्रब्याथिकनय ऐसा नहीं है ।|१-५९६॥ 

पचाध्यायीमे इसी विपयकों अन्यरूपसे इन शब्दोमें व्यक्त 
किया है :-- 


पर्यावार्थिक नय इति यदि वा व्यवहार एव नामेति | 
एकार्थों यस्मादिह सववोठप्युपचारमात्रः स्थात्‌ ॥१-४२१॥ 


व्यवहरण व्यवहार स्यादिति शब्दार्थतो न परमाथः । 
स यथा गुणगुणिनोरिह सदभेदे भेदकरण स्यात्‌ ॥१-४२२॥ 


ताधारण गुण इति यदि वाउसाधारण सतस्तस्य | 
भवति विव्यों हि यदा व्यवहास्नयस्तदा श्रेयान्‌ ॥१-५२३॥ 


पयोयाथिक यह सज्ना अथवा व्यवहारनय यह संज्ञा एक ह्दी 
अथकी वाचक है, क्योंकि इसमें समस्त व्यवहार उपचारमात्र 
है॥ १४२१ | विधिपूर्वक भेद करनेको व्यवहार कहते हैं यह्‌ 
उसका निरक्त्यथ है। यह परमार्थरूप नहीं है। जैसे कि गुण 
ओर गुणोमें सत्तारूपसे भेद न होने पर भेद करना व्यवहारनय 

॥ १(२२॥ जिस समय सतके साथ साधारण अथवा 
असाधारण गुणोमेंसे कोई एक गुण विवज्षित होता है उस समय 
व्यवहारनय ठीक माना गया है ॥१-/२३॥ . ' 


नयचक्रमते इसका लक्षण इन शब्दोंमें दृष्टिगोचर होता है :-- 


ग्२८ जैनतत्त्वमीमासा 


जो चिय जीवसहावो शिच्छुयदों होइ मव्यजीवाण । 
सो चिय भेदुबयारा जाणु फुड होइ ववहारों ॥२३६॥ 
निश्चयनयसे सब जीवोंका जो स्वभाव है वह जब भेदकेः 
द्वारा उपचरित किया जाता है तव उसे विपय करनेवाला व्यवह्यर 
नय जानो ॥२३६॥ 
इसी तथ्यकों नयचक्रमे दूसरे शब्दोमे यो व्यक्त किया है ;-- 
जो सियभेदुवयार धम्माण कुणद एग़वसत्थुस्म | 
सो ववहारों भशियों विवरीयरों खिच्छुबों हाट ॥२६२॥ 
जो एक वस्तुमे धर्मेके कथचित भेदका उपचार करता है 
उसे व्यवहारमय कहा है और निश्चयनय इससे उल्टा 
होता है ॥२६२॥ 
जिसे समयप्राभृतमे अखंड वस्तु स्वभावमे न होनेसे अभूताथ 
कहा गया है उसे ही नयचक्रमे भेढोपचार शब्द द्वारा व्यवह्त 
किया गया है | व्यवहारनयका विपय अभूताथ्थ क्‍यों हे इसका 
निर्देश करते हुए पंचाध्यायीमें कहा है :-- 
इृठमत्र निदान किल गुणवद्‌ ठ्रव्य यदुक्तमिह सूत्रे ! 
अस्ति गुणो5स्ति द्रव्य तद्ोगात्तदिट लब्बमित्यर्थात्‌ ॥(-६१४॥ 
तव्सन्न गुणोषस्ति यतो न द्रव्य नोभय ने तब्ोगः | 
केवलमद्दैत सद्‌ भवतु गुणों वा तदेव सद्‌ ठ्रव्यम्‌ |१-६१४॥ 
तस्मान्यायागत इति व्यवहारः स्वान्नयोडप्यभूतार्थः | 
केवलमनुभवितारस्तस्थ च मिथ्याइशो हतास्तेडपि ॥१-६३६॥ 
व्यवह्यरनयकों अभृतार्थ कहनेका कारण यह है कि सूत्रमे 
द्रब्यकों जो गुशवाला कहा है सो इसका तात्पय यह है कि गुण 


न बे 


पृथक्‌ हैं, द्व्य एथक्‌ है ओर इनके संयोगसे द्रव्य प्राप्त होता 
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है ॥१-६३४॥ परन्तु यह असत्‌ है, क्‍योंकि न गुण हे, न द्रव्य 

है, न ढोनो हैं ओर न उनका सयोग ही है। किन्तु सत्‌ केवल 

शद्वेत रहा आवे जिसे चाहे गुण मान लो, चाहे द्रव्य मान लो, 

है वह अ्रद्वेतरूप ही ॥१-६३४५॥ इसलिए न्यायवलसे यह सिद्ध 

हुआ कि व्यवहार नय होकर भी अभूतार्थ है। जो केवल 

बा अनुभव करनेवाले है वे मिथ्याटष्टि हैं और पथश्रष्ट 
॥१-६३६॥ 


इस प्रकार जहाँ पर गुणों ओर पर्योयोके आश्रयसे या 

स्वृद्रव्य, सक्षेत्र, स्वकाल और स्वभावके आश्रयसे भेटका उपचार 
कर जो वस्तुको विपय करता है वह व्यवहारनय है यह उक्त 
कथनका तात्पय है। सदूभूतव्यवहारनय यह इसीकी सज्ना है। 
इसके मुख्य भेद दो है ;--अनुपचरित सदूभूत व्यवहरनय और 
उपचरित सदूभूत व्यवह्र॒नय | जिस पदार्थका जो गुण था शुद्ध 
प्रयोय हैं उस गुण या पर्याय द्वारा ही यह नय उस पदाथ्थकों 
विषय करता है, इसलिए तो इसे सदूभूत व्यवहार्नय कहते हैं । 
जेसे यह कहना कि ज्ञान जीव है यह सद्भूत व्यवहारनयका 
उदाहरण है। इसमे इतनी विशेषता और है कि यदि इसमे अन्यके 
सम्बन्धसे दूसरा विशेषण नहीं लगाया जाता है तो यही उद्॒हरण 
अनुपचरित सदूभूत व्यवहस्नयका हो जाता है। और यदि इसे 
पर योगसे विशेषण सहित कर व्या जाता है तो वह उपचरित 
सदभूत व्यवहारनयका उदाहरण हो जाता है। इसी तथ्यकों 
थ्यानमें रखकर पत्चाध्यायीमें अनुपचरित संदूभृतव्यवहारनयका 
विचार करते हुए बतलाया है ;:-- 

स्थादादिमों यथान्तलोना था शक्तिरस्ति यह्य सतः । 

तत्तत्तामान्यतया निरूणते चेद विशेषनिरपेत्षम ॥१-५३५॥ 
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इठमत्रोदाहरण शान जीवोपजीवि जीवगुणुः | 

नेयालम्बननकाले न तथा जेयोपजीवि स्थातू ॥१-५३६॥ 

घटसदुमावे हि यथा घटनिरपेज्ञ चिदेव जीवगुणः 

अस्ति घयमभावेडपि च धय्निरपेक्ष चिदेव जीवगुणः ॥१-५३२७॥ 

जिस पदाथकी जा आत्मभृत शक्ति है उसे जो नय अवान्तर 
भेद किये विना सामान्यरूपसे उसी पदाथकी वतलाता हैं वह 
अनुपचरित सदभूत व्यवहारनय है ॥१-४३४॥ इस विपयमें यह 
उदाहरण है कि जिस प्रकार जीवका ज्ञान गुण जीवोपजी्ी होता 
है उस प्रकार वह छेयका विपय करते समय शेयोपर्जावी नहीं 
होता ॥१-५३६॥ जेसे घटके सद्धावमें जीवका ज्ञान शुण घटकी 
अपेक्षा किये बिना चंतन्यमात्र ही है बसे घटके अमावमें भी 
जीवका ज्ञान शुण घटकी अपेक्षा किय विना चंतन्यमात्र ही 
है ॥१-५३१७॥ 
तात्पर्य यह है कि जीवद्रव्य एक अखड पदाथ है । उसमें 

किसी एक स्वभावभत गुणके द्वारा भेदकर विपय करना अनुप- 
चरित सदभत व्यवहारनय है । उपचरित सदभत व्यवहारनयका 
निर्देश करते हुए वहाँ वतलाया 

उपचरितः सद्भूतों व्यवहारः स्थान्नयों यथा नाम । 

अविरुद्ध हेतुवशात्परतो5प्थुपचर्यते यतः खगुणः ॥१-५४०॥ 

अथविकल्पो ज्ञान प्रमाणमिति लक्ष्यतेषघुनापि वया | 

अर्थ: स्वपरनिकायों मव॒ति विकल्पत्तु चित्तदाकारम्‌ ॥१-१४१॥ 

असदरपि लक्षणमेतत्सन्मात्रत्वे सुनिर्विकल्पत्वातू | 

तदपि न विनालम्बान्निषिषय शक्यते वक्तुम ॥-४४२॥ 

तस्मादनन्यशरण॒सदपि ज्ञान स्वरूपसिद्धत्वात्‌ | 

उपचरितं हेतुवशात्‌ तदिह ज्ञानं तदन्यशरणमिव ॥१-२४३॥ 
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यतः द्ेतुवश स्वगुणका पररूपसे अविरोधपूर्वक उपचार करना 
उपचरितसदूभूतव्यवद्ारनय है॥१-५४०॥ जैसे अर्थ विकल्पात्मक 
ज्ञान प्रमाण है यह प्रमाणका लक्षण है सो यह उपचरित सदूभूत 
व्यवहास्नयका उठाहरण है। यहॉपर स्व-पर समुदायका नाम 
अथ है और ज्ञानका तदाकार होना इसका साम विकल्प है 
॥१-५४१ सत्सामान्य निविकल्प होनेके कारण उसकी अपेक्षा 
यद्यपि यह लत्तण असत्‌ है तथापि आलम्वनके बिना विपय 
रहित ज्ञानका कथन करना शक्य नहीं है ॥१-४४श।॥ इसलिए 
आन खरूपसिद्ध होनेसे अन्यको अ्रपेज्ञाके विना ही सद्रप है 
तथापि हेतुके वशसे वह ज्ञान अन्य शरणकी तरह उपचरित 
किया जाता है ॥१-५०१॥ 


तात्पर्य यह है कि एक अखड पदाथ्थर्म असाधारण गुण 
द्वारा भेद करके उसे परके आलम्धनसे विशेषण सहित करना 
यह उपचरित समूतव्यवहारनवका उदाहरण है। यहॉपर पश्मा- 
ध्यायीमें मतिन्नान आदि जीव हैँ इसे उपचरित सदूभूतव्यवहार 
नयका उदाहरण नहीं बतलाया है सो इसका कारण है। 
बात यह हैं कि जितने भी विभावभाव हैं उन सबको अध्यात्म- 
शास्रम परभाव वतलाया गया है, क्योकि सम्यग्दष्टि जीव 
ऐसे ही त्रिकाली ज्ञायकभावका श्राश्रय करता है जिसमें इनका 
लेशमात्र भी स्पर्श (सद्भाव) सम्भव नहीं है। अब यदि 
इस इप्टिसे जो स्ात्मा ( स्वसमय ) है उसमे व्यवहारनयक्का 
आश्रय कर असाधारण गुणका आरोप किया जाता है अथोत्‌ 
भेद विवक्षित किया जाता है तो वह स्वभावभूत असाधारण 
सामान्य गुणके रूपमें ही हों सकता है, अन्य रूपमे नही। 
इसलिए तो पंचाध्यायीमें अनुपचरित सदूभूतव्यवह्स्नयका 
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लक्षण करते हुए यह वबतलाया है कि जो नय जिस पदार्थकी 
जो आत्मभूत शक्ति है उसे अवान्तर भेद किये बिना सामान्य- 
रूपसे उसी पदाथकी बतलाता है वह अनुपचरित सदूभूतव्यव- 
हारनय है | तथा व्यवहारनयसे एक वार स्वात्माम ज्ञानसामान्य 
को अपेक्षा भेद विबक्षित कर लेने पर उसे जाननेरूप धर्मकी 
अपेक्षा स्व-परविकल्पढूप स्वीकार करना पड़ता है । चूंकि 
आनमें इस धर्मका स्वके समान परयोगसे आरोप किया जाता है 
व्यृतः इसे स्वीकार करनेवाले नयकों उपचरित सद्भूत व्यवहार- 
नय कहा है | इस प्रकार पचाध्यायीमें इन दोनों नयों के ये लक्षण 
किस दृष्टिसे किये गये है. यह स्पष्ट हो जाता है। किन्तु अन्यत्र 
(अनगारधर्मोम्तत और आलापपद्धते आदि मे) साधक 
आत्माके स्थात्मा ओर परात्मा ऐसे सेठ विवज्षित न करके इन 
नयोके लक्षण ओर उदाहरण दिये गये हैं इसलिए वहाँ इनके 
लक्षण आदिका विचार दूसरे अ्रकारसे किया गया है। तात्पये यह 
है कि जहाँ पर सम्यग्हष्टिकी श्रद्धाके विषयकी विवक्ता हो चहोँ पर 
पश्चाध्यायीके कथनानुसार व्यवहारके “भेद किये जाते हैं ओर 
जहाँ लोकव्यवहारमूलक ज्ञानके विषयकी विवज्ञा हो वहाँ 
दूसरे (आलापपद्धति ओर अनगारधमोश्रत आढ़ि) शास्त्रोंके 
कथनानुसार व्यवहारनयके भेद किये जाते हैँं। यहाँ इतना 
ओर विशेष समझना चाहिए कि पचाध्यायीकारने यह मीमासा 
स्वमतिसे ही की हो ऐसा नहीं है। किन्तु उन्होंने यह सब 
समयप्राभृतमें वतल्ााये गये स्वसमय ओर परसमयके स्वरूपको 
ध्यानमे रखकर ही लिखा हे। उनके ऐसा कहनेके पीछे जो हेतु 
और प्रयोजन है उसका निर्देश उन्होंने स्वय किया ही है। 

यह व्यवहरनयका एक विचार है। इसके सिवा उसकी 
मीमासा एक भिन्न प्रकास्से की गईं है। आगे उसीका स्पष्टीकरण 
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'करते हैं--बात यह हे कि संसार अवस्थाम जीवके जों रागादि 
विभाव भाव होते हैं वे केवल जीवमें नहीं पाये जाते। किन्तु 
जब यह जीव कर्मोंसे आविष्ट रहता हैं तभी उन्तकी उपलब्धि 
होती है। ये भाव जीवमे ही होते हैं ओर जीव ही इनका उपादान 
हे इसमें सदेह नहीं। पर होते हैं थे पुदूगल क्मरूप निमित्तोके 
सद्भावमें ही, इसलिये इनके नैमित्तिक होनेसे मृत हाने पर भी 
“इन्हें जीवका कहना यह भी एक व्यवहार है। इसी तथ्यकों 
ध्यानमे रखकर आचाये अमृतचन्द्रने समयप्राभ्नत गाथा २७२ की 
टीकामें व्यवहरनयका यह लक्षण किया है ;-- 


पराभितो व्यवहास्नयः । 
जो परके आश्रयसे होता है अथात्‌ अन्य वस्तुके गुण धर्मको 
अन्यके स्वीकार करता है वह वयवहारनय है | 


. यहाँ पर आचार्य कुन्दकुन्दका परके आश्रयसे इस जीवके 

जा अध्यवसान भाष होता है उसे छुडानेका अभिप्राय है। उसी 

असंगमे आचाय॑ अमृतचन्द्रने व्यवहारनयका यह लक्षण 
किया है | 


रे यह व्यवहार असदूभूत है, क्योकि भितने भी नैमित्तिक भाव 

होते है थे मूर्त होनेसे जीवके स्वभावमे उपलब्ध नहीं होते | फिर 
भी वे इस नय द्वारा जीवके स्वीकार किये जाते हैं, इसलिए इस 
दृष्टिकों स्वीकार करनेवाला नय असदूभूत व्यवहारनय कहलाता 
है । इसी तथ्यकों ध्यानमें रखकर पंचाध्यायीमें इस नयका यह 
लक्षण दृष्टिगोचर होता है-- 


अपि चासदभूतादिव्यवह्यारान्तो नयश्र मवति यथा । 


। अन्यद्रव्यत्य भुगाः सजावस्ते बलादन्यत्र ॥१-१२६॥ 
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अन्य द्रव्यके गुणोकी वलपू्षक ( उपचार सामथ्यंसे ) अन्य 
द्रव्यमें सपोजना करना यह असद्भूतव्यवहारनय है। 
इस नयका उदाह रण देते हुए पंचाध्यायीमें कहा है-- 
स यथा वर्णादिमतों मूतंद्रव्यस्थ कर्म किल मूर्तम्‌ । 
तत्सयोगत्वादिह मूर्ताः क्रोधादयोडपि जीवभवाः ॥१-१३१०॥ 


उदाहरणाथ वर्ण आदिवाले मूतेद्रव्यका कर्म एक भेद है. 
अतः वह नियमसे मूतत है। उसके सयोगसे क्रोधाठ्कि भी मूत्ते 
है | फिर भी उन्हे जोवमे हुए कहना असदूभूत व्यवहार नय 
हैं ॥१-१३०॥ 

यहां पर यह प्रश्न होता है कि ऐसा नियम है कि एक द्रव्यक्रे 
गुणधर्म अन्य द्रव्यमे संक्रमित नहीं हाते। ऐसी अवस्थामें 
प्रकृतमे जीवके रागादि भाषोंकों मूर्त क्यों कहा गया है, क्योंकि 
मृते यह धर्म पुद्लोका है । वह पुढलोकों छोड़कर जीवमें त्रिकाल- 
में संक्रमित नही हो सकता ओर जब वह जीवमें संक्रमित नहीं 
हो सकता तब जिन क्राधाव्मिवोका उपादन कारण जीव है 
उनमे वह त्रिकालमे नहीं पाया जा सकता। यदि उन भावोके 
नेमित्तिक होन मात्रसे उनमे मूतंधर्मकी उपलब्धि होती है 
तो अज्ञान दशामे भी क्रोधादिभावोंका कतो जीव न होकर पुठ्ल 
हो जायगा और इस प्रकार इन भावोका कठृत्व पुढ़लमें घटित 
होनेसे पुदूगल ही उन भावोका उपादान ठहरेगा जो युक्त नहीं 
है। अतण्व रागादि भावोकों भूर्त मानकर असदूभूतव्यवहार 
नयका जो लक्षण किया जाता है वह नहीं करना चाहिए। यह 
एक प्रश्न हैं। सामाधान यह है कि प्रकृतमे जीवकी रागादिरूप 
अवस्थासे त्रिकाली ज्ञायकस्बरभाव जीवको भिन्‍न करना है, इस 
लिए सब वैभाविक भाषोंकी व्याप्ति पुदूगल कर्मोंके साथ घटित 
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हो जानेके कारण उन्हे आध्यात्मशात्रमे पोदृगलिक कहा गया 
है। और इस प्रकार वे पौद्गलिक हैं ऐसा निश्चित हो जाने पर 
उन्हे मूर्त माननेमे भी कोई आपत्ति नहीं आती, क्यों कि # 
कहो था पोद्गलिक एक ही अर्थ है। ये भाव पोद्गलिक 
इसका निर्देश स्वथ आचार कुन्दकुन्दने समयप्राभ्ृत गाथा ४० 
से लेकर ५५ तक किया है। वे गाथा ५४ में उपसहार करते हुए 
कहते हैं-- 


णेव य जीवड्टाणा ण गुणद्वाणा य अत्पि जीवस्स | 
जेण दु एदे सब्बे पुग्गलदव्वस्स परिणामा |५५)॥ 
जीवके जीवस्थान नहीं है ओर न गुणस्थान है, क्योकि 
ये सव पुहलद्रव्यके परिणाम हैं ॥५४॥ 
इसको टीका करते हुए आ्राचाय अमृतचन्द्र कहते हैं-- 
_- तानि सर्वास्वपि न सस्ति जीवस्य, पुदगलद्रव्यपरिणाममयतल्े 
सत्यनुभूतेमिलत्वात्‌ ॥२४॥ 


येजों जीवस्थान ओर गुणस्थान आदि भाव है वे सब 
जीचके नहीं हैं, क्योंकि वे सच पु/्नल द्रव्यके परिणमनमय हानेसे 
शआत्मानुभूतिसे मिन्‍न हैं. ॥५५॥ 

यहा पर परभावोके समान यरागादि विभावरूप भावोसे 
त्रिकाली ज्ञायक भावका भेदक्षान कराना मुख्य प्रयोजन हे । किन्तु 
इस प्योजनकी सिद्धि त्रिकाली भ्र्‌ वस्वभावहप ज्ञायक भावमे 
-उनका ताढात्म्य माननेपर नहीं हा सकती, क्योंकि त्रिकाली 
भ्र्‌चस्वभावमें उनका अस्तित्व ही उपलब्ध नहीं होता। यदि 
त्रिकाली भर वस्व॒भावमें भी उनका अस्तित्व माना जाय तो उसमेसे 
ज्ञानके समान उनका कभी भी अभाव नहीं हो सकता। अतण्व 
ये जिसके सद्भावमे होते हैं उसीके परिणाम हैं ऐसा यहाँ कहा 
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गया है यह उक्त कथनका तात्पय सममना चाहिए | इसी भावकों 
पुष्ट करनेके अभिप्रायसे समयप्राभ्ृतमे आचार्य ऋुन्दकुन्द 
कहते हैं-- 

एएटिं य सबबों जहेव खीरोदय मुणेब्ब्वी। 

ण॒ य हुति तस्स ताणि दु उवश्नोगगुणाधिगो जम्हा ॥१७॥ 

इन वर्ण्से लेकर गुणस्थान पर्यन्त भावोके साथ जीवका 

सम्बन्ध दूध ओर पानीके सयोगसस्वन्धके समान जानना 
चाहिए | इसलिये वे भाव जीवके नहीं हैं, क्योकि वह उपयोग 
गुणके द्वारा उनसे प्रथक है ॥५४७॥ 


यहाँ पर आचार महाराजन परस्पर मिश्रित क्षीर ओर नीर 
का दृश्ान्त देकर यह बतलाया है कि जिस प्रकार मिल्ले हुए चीर 
ओर नीसमे संयोगसग्वन्ध होता ह अग्नि ओर उष्ण गुणक्रे 
समान तादात्थ सम्वन्ध नहीं होता उसी प्रकार वर्णंसे लेकर इन 
गुणस्थान पयन्त सब भावोका जीवके साथ संयोग सम्बन्ध 
जानना चाहिए, तादातय सम्वन्ध नहीं। 


जिस प्रकार जीवके साथ वणादिका संयोगसम्वन्ध है उस 
प्रकार जीवमे उत्पन्न हुए इन रागादि भावोका जीवके साथ सयोग 
सम्वन्ध केसे हो सकता है इस प्रश्ननों उठाकर आचाय जयसेन 
ने इसका समाधान किया है। वे कहते हैं-- 


ननु वर्णादयो वहिरियास्तत्र व्यवहारेण ज्ञीरनीखत्‌ सश्लेपसम्बन्धो 
भवतु न चाम्बन्तराणा रागादीना। तत्राशुडनिश्चयेन मवितव्यम्‌? 
लैवम्‌, द्रव्यकर्मनन्धापेज्ञया योउसों असदूभूतव्यवहारस्तवपेज्ञया । तार- 
तम्यज्ञापना् रागादीनामशुद्धनिश्चयो मण्यते । वस्तुतस्तु शुद्ध निशचया- 
गेक्षया पुनरशुद्धनिश्चयो5ऊपि व्यवहार ए्वेति भावार्थ, | 
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शंका--वर्णौदिक जीवसे अलग हैं, 'इसलिए उनके साथ 
जीवका व्यवहारनयसे ज्ञीर और पानीके समान सश्लेप सम्बन्ध 
रहा आओ, आश्यन्तर रागाब्किका जीवके साथ सयोगसम्बन्ध 
नहीं वन सकता । इन ढोनोमें तो अ्शुद्ध निश्चयरूप सम्बन्ध 
होना चाहिए ? ; 

समाधान--ऐसा नहीं है, क्योकि द्रव्यकमेवन्धकी अपेक्षा जो 
यह असदूभूत व्यवहार है उसकी अपेक्षा इनमे संश्लेप सम्बन्ध 
माना गया है। यद्यपि रागादि भावोका जीवमें तारतम्य दिखलाने 
के लिए इन्हे अशुद्ध निश्चयरूप कहा जाता है। परल्तु वास्तवमें 
शुद्ध निश्वयकी अपेत्ञा अशुद्ध निश्चय भी व्यवहार ही है यह 
उक्त कथनका भावार्थ है । 

वृहद्द्रव्यसग्रह गाथा १६ की टीकामे भी इस विपयको स्पष्ट 
करते हुए लिखा हैः-- 

तथैवाशुद्धनिश्वयनयेन योउसों रागादिख्पो भावषन्ध कथ्यते 
सो5पि शुद्दनिश्चनयेन पुद्ल्वन्धः एवं | 

उसी प्रकार अशुद्व निश्वयनयसे जो यह रागाठ्रिप भाववन्ध 
कहा जाता है वह भी शुद्ध निश्वयनयकी अपेक्षा पुद्लवन्ध ही है। 

इनका जीवके साथ सयोगसम्वन्ध क्यों कहा गया है। इस 
विपयथको स्पष्ट करनेके लिए मूलाचार गाथा ४८ की टीकामे 
आचार्य वसुनन्दि सयोगसम्बन्धका लक्षण करते हुए कहते हैं:-- 

अनात्मनीनस्पात्ममावः सयोगः | सयोग एवं लक्षण येपा ते सगोग- 
लक्षूणा विनश्वरा इत्यर्थ, । 

अनात्मीय पदढाथमें आत्मभाव होना संयोग है। सयोग ही 


का लक्षण है थे संयोग लक्षणवाल्रे अथात्‌ विनश्वर माने 
गं | प 
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प्रकृतमें आचाय कुन्दकुन्दने रागादि भावोकों जो सयोग 
लक्षणवाला कहा है वह इसी अपेक्षासे कहा है, क्योकि ये वन्ध- 
पर्योयरूप होनेसे अनात्मीय हैं अतएच मृत हैं| तात्पय यह है कि 
'रागादि भावोकों आत्मासे सयुक्त वतलानेमें उपाद्नकी मुख्यता 
न होकर वन्यपयोयकी मुख्यता है, क्योकि ये पोलिक कर्मोके 
सद्भावम ही होते हैं. अ यथा नहीं होते और जब कि ये पोहलिक 
'क्मोंके सद्भावमें ही होते हैं तो इन्हें मूतरूपसे स्वीकार करना 
न्‍्यायसंगत ही है । प्रकृतमें दृष्टियाँ ठो हैं--एक उपादानदृष्टि ओर 
दूसरी संयोगदृष्टि । यगाव्किकों अनात्मीय कहनेमे सयोगदृष्टिकी 
ही मुख्यता है, अन्यथा इनका त्याग करना नहीं वन सकता | 
प्रकृतमे इन्हें मूर्त या पोह्नलिक माननेका यही कारण है । 

इस प्रकार जीवमे होकर भी क्रोधाब्मिव मूत केसे हैं यह 
सिद्ध हुआ ओर यह सिद्ध हो जानेपर मूर्त क्रोधादिकको जीवका 
कहना असदूभूत व्यवहारनय ही है ऐसा यहाँ निश्चय करना 
चाहिए | 

सदूभूतव्यवह्रनयके समान यह असदूभूतव्यवह्दारनय भी 
दो प्रकारका है-अलुपचरित असदूभूतव्यवहारनय और उपचरित 
असदूभूतव्यवहारनय । अनुपचरित असदूभूत व्यवह्यरनयका 
लक्षण करते हुए पशन्नाध्यायीमे कहा है-- 

अपि वासद्भूतो यो5नुपचरिताख्यो नयः स भवति यथा | 
क्रोधाद्या जीवस्य हि विवज्तिताश्चेदबुद्धिमवाः ||१-५४४६॥ 

जो बुद्धिमे न आनेवाले ( अव्यक्त ) क्रोधादिक भाव होते हैं 
उन्हे जीवके स्वीकार करनेवाला नय अनुपचरित असदूभूत 
व्यवहारनय है ॥१-५४६॥ 

मू्त क्रोधादिकको जीवके कहना यह असदुभूत व्यवहारनय 
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है यह तो हम पहले ही वतला आये हैँ। उसमें भी जो नय 
अन्य विशेषणसे रहित होकर दी उन्हें जीवका स्वीकार करता 
है उसमें विशेषण द्वारा अन्य उपचारको स्थान नहीं मिलता हे । 
यत; अबुद्धिपूवंक क्रोधादिक सूक्ष्म होनेसे उस समयका ज्ञानोपयोग 
उन्हें नहों जान सकता, इसलिए इसे अनुपचरित असदुभूत- 

व्यवहारनय कहा गया है यह उक्त कथनका तातये है। 


“ रक्त कथनको ध्यानमे रखकर उपचरित असदूभूतज्यवहार 
पद्चाध्यायीमें हक] 
नयका लक्षण पश्चाध्यायीमें इस प्रकार उपलब्ध होता है-- 


उपचरितो5सदूभूतो व्यवह्राख्यो नयः स मवति यथा | 

क्रोधाद्या औदयिकाश्चितश्चेद्‌ बुद्धिजा विवच्याः स्युः ॥१-५४६॥ 
चीज विमावमावाः ख्परोभयहेतवस्तथा नियमात्‌ | 

सत्यपि शक्तिविशेपे न परनिमित्ताद्विना भवन्ति यतः ॥१-४५०]] 


जब जीवके क्रोधादिक औदयिकमाव बुद्धिम आये हुए 
विवज्षित होते हैं तव उसरूपमे उन्हें स्वीकार करनेवाला उपचरित 
असदूभूतव्यवह्मरनय होता है ॥१-५४८॥ इस नयकी प्रवृत्तिमे 
यह कारण है कि जितने भी विभावभाव होते हैं वे नियमसे स्व 
और परहेतुक होते हैं, क्योंकि द्रव्यमे विभावरूपसे परिणमन 
करनेकी शक्तिविशेषके होनेपर भी थे परनिमित्तके बिना नहीं 
होते ॥१-५५०॥ 


सूलमें चुद्धिजन्य क्रोधादिकको उपचरित असदूभूतव्यवहार- 
नयका उदाहरण वतलाया है सो यहाँ ऐसा समझना चाहिए कि 
सम्यग्टष्टिके उपयोगमे ज्ञान और बुद्धिपूवंक क्रोधादिक थे ढोनों 
अलग अलग परिल्ञक्षित होते हैं तो भी उन क्रोधाबिकिको 
आनका कहना यह उपचार है। इसी उपचारको ध्यानसे रखकर 
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उक्त उदाहरणका उपचरित असदूभूत व्यवह्दरनयका विपय माना 
गया है । 

यहां पर अन्य द्रव्यके गुणधर्मकी अन्य द्रव्यमे सयोजना 
करना इसे असतभूतव्यवहारनय बतलाया है। इस परसे यह्‌ 
शंका होती है कि इसप्रकार तो 'जीव वर्णादिवाला हैं? इसे स्वीकार 
करनेवाली दृष्टिको भी असदूभूत व्यवहारनय मानना पडेगा, 
क्योकि इस उदाहरणमें भी अन्य द्रव्यके गुणधर्मका अन्य 
द्रब्यमे आरोप किया गया है। परन्तु विचार कर देखने पर 

शका ठीक प्रतीत नहीं होती, क्योकि वास्तवसे नयका 
लक्षण तो जिस बस्तुके जो गुण-धर्म हैं उन्हे उसीका वतलाना 
ही हो सकता है। यदि कोई भी नय एक वस्तुक्े गुणधर्मको 
अन्य वस्तुका वतलाने लगे तो वह नय ही नहीं होगा। अतः 
जीव वर्णादिवाला है ऐसे विचारकों समीचीन नय नहीँ माना 
जा सकता, क्योंकि वर्णादिवाला तो पुल ही होता है, जीव 
नही | जीवमे तो उनका अत्यन्ताभाव ही हे। फिर भी प्रकृतमे 
अन्य द्वव्यके गुणघर्मको अन्य द्रव्यमें आरोप करनेकों जो 
असदूभूत व्यवह्ारनय कहा गया है सो इस कथनका अमभिप्राय 
ही दूसरा है। बात यह हे कि रागादिभाव जीवमे उत्पन्न होकर 
भी नैमित्तिक होते हैं, इसलिए वन्धपयोयकी दृष्टिसे अतदूगुण 
मानकर जिस प्रकार उनका जीवमे आरोप करना वन जाता है 
उस प्रकार पुद्ठलसे तादात्म्यको प्राप्त हुए वणोंदि गुणोका जीवमें 
आरोप करना त्रिकालमे घटित नहीं होता । यदि व्यवह्यरका 
आश्रय लेकर जीवको वणोद्िवाला माना भी जाता है तो उसे 
स्वीकार करनेवाला नय मिथ्या नय ही होगा। उसे सम्यक नय 
मानना कंथमपि सम्भव नहीं है, क्योंकि वह नय जो प्रथक 
सत्ताक दो द्रव्योंमि एकत्ववुद्धिका जनक हो सम्यक नय नहां हो 


निश्चय व्यवहारमीमासा २४१ 


सकता। जो पदार्थ जिस रूपमे अवस्थित है उसे उसी रूपसे 
स्वीकार करनेवाला ज्ञान ही प्रमाण माना गया है ओर नयज्ञान 
प्रसाणन्नानका ही भेद है। यदि इन ज्ञानोमे कोई अन्तर है तो 
इतना ही कि प्रमाणन्नान अशमेद किये बिना पढार्थकों समग्र- 
भावसे स्वीकार करता है ओर नयज्ञान एक एक अश द्वारा उसे 
स्वीकार करता है। अ्रत्त; प्रकृतमे यही समझना चाहिए कि जो 
नयज्नान विवज्षित पदार्थके गुणधर्मकों उसीके बतलाता हू वही 
नयब्ञान सम्यकू कोटिस आता है, अन्य नयज्ञान नहीं। पचा- 
ध्यायीम नयका लक्षण तदूगुणसबिनानरूप करनेका यही 
कारण है। यदि कहा जाय कि यदि गेसी वात है तो अन्यत्र 
(अनगारधमोमृत ओर आलापपडधति आदि अन्थोमें) अतद्गुण 
आरोपको असद्भूत॒ व्यवहरनय बतला कर 'शरीर मेरा है? इसे 
स्वीकार करनेवाले विकल्पज्ञानकों अनुपचरित असद्ग,त व्यवहार 
नय ओर “धन मेरा है? इसे स्वीकार करनेवाले विकल्पज्ञानको 
उपचरित असदूभूत व्यवहारनय क्यों माना गया है। समाधान 
यह है कि मिध्याइष्ठेके अघानवश और सम्यग्हष्टिके रागवश 
शरीर आदि पर द्रव्योंमें ममकाररूप विकल्प होता है इसमें 
सन्हेह्द नहीं। पर क्या इस बिकल्पके होनेमात्रसे थे अनात्मभृत 
शरीरादि पढाथे उसके आत्मभृत हो जाते हैं ? यदि कहा जाय कि 
रहते तो वे है अनात्ममृत हो, वे ( शरीरादि पदार्थ ) आत्मभृत 
त्रिकालम नहीं हो सकते। फिर भी मिथ्याइष्टिकी बात द्योडिण, 
सम्यग्दष्टिके भी रागवश थे मेरे! इस प्रकारका विकल्प तो होता 
ही है। इसे मिथ्या केसे माना जाय? समाधान यह हू कि 
सम्यग्दश्क्कि लोकव्यवहारक्की इप्टिसे रागवश 'ये मेरे! इस 
प्रकारका विकल्प होता है इसमे सन्‍्देह नहीं। यहा सम्पर्दप्रिके 


इस प्रकारका विकल्प ही नहीं होता यह बतलानेका प्रयोजन 
१६ 
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नहीं है। किन्तु यहां देखना यह है कि जहां सम्यग्द्टिके 
थे मेरे इस विकल्पकों ही स्व” नहीं वतलाया है वहां शरीरादि 
पर द्रव्योकों उसका स्व” कैसे माना जा सकता है। अर्थात्‌ 
त्रिकालमे नहीं माना जा सकता | इसी अभिप्रायको ध्यानमें रख 
कर समयग्राभ्रतमे कहा भी है-- 


अहमेद एदमह अ्रटमेटस्सेव होमि मम एड | 
अण्ण ज परढव्ब सच्चित्ताचित्तमिस्स वा ॥२०| 
आसि मम पुव्वमेट एदस्स अह पि आसि पुच्व हि | 
होहिदि पुणो वि मज्क एयस्स अह पि होस्सामि ॥२१॥ 
एथ तु असब्भूढ आ्रादवियप्प करेदि समढो | 
भृदत्थ जाणतो ण्‌ करेदि दु त असमूढो ॥२२॥ 


जो पुरुष सचित्त, अचित्त ओर मिश्ररूप अन्य पर द्रव्योके 
आश्रयसे ऐसा अदभूत (मिथ्या ) आत्मविकल्प करता है कि 
मैं इन शरीर ( धन ओर सकान आदि ) रूप हूँ, ये मुझ स्वरूप 
हैं, में इनका हूँ, ये मेरे हैं, ये मेरे पहिले थे, मे इनका पहिले था, 
ये मेरे भविष्यम होगे ओर में भी इनका भविष्यमें होऊगा वह 
मूढ़ है किन्तु जो पुरुष भूतार्थवो जान कर ऐसा असदूभूत 
आत्मविकल्प नहीं करता वह ज्ञानी हे ॥२०-२९॥ 


इसलिए जितने भी रागादि वेभाविक भाव आत्माम उत्पन्न 
होते हैं उन्हे आत्माका मानना तो श्रद्धामूलक ज्ञाननयकी अपेत्षा 
असदूभूत व्यवहारनयका विपय हो सकता है। किन्तु इस दृष्टिसे 
शरीर मेरा' ओर “धन मेरा' ये उदाहरण अदुभूत व्यवहारनयके 
विषय नहीं हो सकते। पचाध्यायीम इसी तथ्यका विवेक कर 
रागादिकों असदूभूत व्यवहारनयका उदाहरण बतलाया गया 
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है। शरीरादि और धनादि पर द्रव्य हैं, इसलिये थे तो आत्माम 
असदूभूत है ही। इनके योगसे 'ये मेरे! इत्याकारक जो आत्म- 
विकल्प होता है वह भी ज्ञायकस्वभावमे असदूभूत हैं। इसी 
तथ्यको ध्यानमे रखकर शआचाये कुन्दकन्दने ऐसा विकल्प करने- 
वालेको मृढ-अज्ञानी कहा है और यह वात ठीक भी है, क्योंकि 
जो पर द्रव्य हैं उनमे इस जीवकी यदि आत्मबुद्धि चनी रहती 
है तो बह ज्ञानी कैसे हों सकता है। इतता श्रवश्य है कि 
सम्यर्डष्रिके शरीरादि पर ढब्योमे आत्मबुद्धि तो नहीं होती पर 
जहाँ तक प्रमाद दशा है चहों तक रंग अवश्य होता है। उसका 
निषेध नहीं। यद्यपि यह राग भी आत्माका स्वभाव नहीं है 
इसलिए उसे परभात्र वतलाया गया है पर हाता वह आत्मामे 
ही ह। प्रत्येक सस्यग्दष्टि इस तथ्यकों जानता है। जानता ही 
नहीँ हैं, ऐसी उसकी श्रद्धा भी होती है कि यह राग आत्माम 
उत्पन्न होकर भी कर्म ( और नोकर्म ) के सम्पक्रम ही उत्पन्न 
होता हैं, उनके अभावमे उत्पन्न नहीं होता, भ्रतः यह मेरा 
भ्वभाव न होनेसे पर हैँ श्रतण्व हेय है भर ये जो सम्यक्त्वादि 
भावभूव आत्माके गुण हूँ वे आत्माके स्वभाव सम्मुख होनेपर 
रो उत्पन्न हंते हैं, परनिमित्तोका आश्रय हेनेसे त्रिकालमे उत्पन्न 
है होत, अतः भुमे परनिमित्तोका आतम्बन छोडकर मात्र 
अपने त्रिकाली ज्ञायकस्रभाषका ही श्रालम्धन लेना श्रेयन्कर 
है | सम्यस्देष्टिकी ऐसी श्रद्या होनेके कारण वह श्रात्मामे रागाहि 
पेभाविक भावोकों स्वीकार तो करता है रिन्तु परभावरुपसे ही 
स्वीकार करता है हे इस प्रकार रागाद़ि परभाव हैं फिर भी वे 
आत्म सौकार किये गये, 50 जो अन्य वस्तुके गुणधर्मकों 
कल 55694 हज व्यवहारनय है इस 
; इसे अ्रसदूभूत ध्यवहार- 
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नयका उदाहरण मानना ठीक है पर 'शरीरादि मेरे! और 'धनादि 
मेरे! ऐसे विशेषण युक्त विकल्पकों असदभत व्यवहार्नयका 
उदाहरण मानना ठीक नहीं है। फिर भी अन्यत्र (अनगारघमोमृत 
ओर आलापपद्धति आ्रादिमे) 'शरीर मेरा, घन मेरा” इसे 
स्वीकार करनेवाला जो असदूभूत व्यवह्रनय वतलाया गया हैं 
सो सम्यग्थष्टेके वह लोकिक व्यवहारकों स्वीकार करनेवाले 
ज्ञानकी मुख्यतासे वतलाया गया है, श्रद्धागुणकी मुख्यतासे नही। 
वात यह है कि लोकमे 'यह शरीर मेरा, यह धन या अन्य पदार्थ 
मेरा? ऐसा अज्लानमूलक वहुजनसम्मत व्यवहार होता है और 
सम्यरदष्टि भी इसे जानता है| यद्यपि यह व्यवहार मिथ्या है, 
क्योंकि जिन शरीरादिके आश्रयसे लोकमे यह्‌ व्यवह।र प्रवृत्त होता 
उनका आत्मामे अत्यन्ताभाव है। फिर भी सम्यर्टष्टिके ज्ञानमे 
लोकमे ऐसा व्यवहार होता है इसकी स्वीकृति है) वस 
वातका ध्यानसे रखकर अन्यत्र शरीर मरा, धन मेरा” इस 
व्यवहारका स्वीकार करनेवाले नयकों असदूभत व्यवहारनय 
कहा गया है। लोकम इसी प्रकारके और मी बहतसे व्यवहार 
प्रचलित है । जैसे पर द्रव्यके आश्रयसे कर्तो-कर्मव्यवहार, 
भेक्ताभाग्यव्यवहार, ओर आधार-आधयध्यव॒हार आदि सा 
इन सब व्यवहारोके विपयमे भी इसी दृष्टिकोशसे विचार कर 
लेना चाहिए। श्रद्धागुणकी दृष्टिसे यद्दि विचार किया जाता है 
तोन तो आत्मा क्तों है ओर अन्य पढाथ उसका कर्म है? यह 
व्यवहार वनता है, न आत्मा भोक्ता है और अन्य पदार्थ भोग्य 
हैं? यह व्यवहार बनता है, तथा न 'घटादि पदार्थ आधार हैं ओर 
जलादि पदाथे आधेय हैं? यह व्यवहार वनता है, क्योंकि एक 
पदार्थका दूसरे पदाथंम अत्यन्ताभाव होनेसे निश्चयसे सब 


पदाथे स्व॒तत्र है, कतो-कर्म आदि रूप जो भी व्यवहार होता है 
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यह अपनेमे ही होता है। दो द्रव्योके आश्रयसे इस प्रकारका 
व्यवहार त्रिकालमे नहीं हो सकता, इसलिय वह अपनी श्रद्धामे 
इन सब ज्यवहारोको परमार्थरूपसे स्वीकार नहीं करता। परन्तु 
निमित्तादिकी हृष्टिसे ये व्यवहार होते हैं ऐसा वह जानता है' 
इतना अवश्य है, अतः श्रद्धाकी अपेक्षा इन सव व्यवह्यरोका 
किसी नयमे अन्तभोव न होकर भी घानकी अपेन्ता इनका 
असदूभूत व्यवहारमयमे अग्तभोव हो जाता है। पचाध्यायीमे 
इन व्यवह्यारोको स्वीकार करनेवाले नयकोी नयाभास बतलानेका 
ओर अन्‍्यत्र उ-हे नयरूपसे स्वीकार करनेका यही कारण है। 
इस प्रकार मोत्ञषमागंकी दप्टिस निश्वयनय ओर वध्यवहार- 

नयका स्वरूप क्‍या है इसका विचार किया। इससे ही हमे यह 
ज्ञान होता है कि जीवन सशोधनमे निश्चयनग्र क्यो ता उपादेय 
है भर व्यवहारनय क्यो हेय है। आचार्य कुन्दकुद मोजमार्गमे 
उपारेयरूपसे व्यवहारनयका आश्रय करनेवाले जीवकों पर्यायमृढ 
कहते है उसका कारण भी यही है। थे प्रवचनसारमे अपने इस 
भाषको व्यक्त करते हुए कहते हैं-- 

अस्थों खलु दब्बमश्रो दब्वाणि गुणप्गाणि भणिदणि। 

तेंहि पुण पतञ्ञाया पज्जयमटा हि. परममया ]६३॥ 

, अल्येक पदार्थ द्रव्यस्वरूप हैँ, द्रव्य गुणात्मक कहे गये हैं 
आर उन दानोसे पर्याय होती हैं। जो पर्थायोमे मृद हैं वे पर 
समय हैं ॥९३॥॥ 

कक गाथा द्वारा यह ज्ञात कंगया गया है कि 
हल लापता नि पेय करते समय जिसप्रकार अभ्ेव्प्राही द्रव्या्धथिक 
(निश्चय) हा उपयोगी है उसी प्रकार भेद्प्ाही (प्रोयार्थिक) नय भी 
उपयोगी हैं इसमे सन्देह नहीं । किन्तु यह समारी जीव अनादि- 
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कालसे अपने निश्चयरूप आत्मस्वरूपकों भूलकर मात्र पयोयमूढ 
हो रहा है, अथीत्‌ प्योयकों ही अपना स्वरूप समम रहा है। 
एक तो अज्ञानवश वह अपने स्वरूपको जानता ही नहीं, जब 
जो भनुष्यादि पर्याय मिलती है ६से आत्मा मानकर यह उसीकी 
रक्षामे प्रयत्तशील रहता है। यदि उसकी हानि होती है तो यह 
अपनी हानि मानता हे ओर उसकी ग्राप्तिमे अपना लाभ मानता 
है। यदा कदाचित्‌ उसे आत्माके यथार्थ स्वरूपका ज्ञान कराया 
भी जाता है तो भी यह अपनी पुरानी टेककों छोडनेमे समर्थ नहीं 
होता । फलस्वरूप यह जीव अनादिकालसे पयोयमूढ़ वना 
हुआ है ओर जव तक पर्यायमूढ़ वना रहेगा तव तक उसके 
ससारकी ही वृद्धि होती रहेगी। इसलिए इस जीवकों उन 
पयोयोमे अभेदरूप अनादि-अनग्त एक भाव जो चेतना द्रव्य 

है उसे प्रहण करके और उसे निश्चयनयका विपय कह कर जीव 
द्रव्यका ज्ञान कराया गया है और पथ्रोयाश्रित भेद्नयकों गौण 
किया गया है। साथ ही अभेद दृष्टिम वे भेद दिखलाई नहीं ढेते, 
इसलिये अमेव्टष्टिकी दृढ़ श्रद्धा करानेके लिए कहा गया है कि 
जो पयोयनय है सो व्यवहार है, अभूतारथ है ओर असत्यार्थ 
है। वह मोक्षमार्गमे अनुसरण करने योग्य नहीं है, अथौन्‌ मोक्ष 
मा्गमे लक्ष्य रूपसे स्वीकार करने योग्य नहीं है। इसी प्रकार 
निमित्तादिकी अपेक्षा जो व्यवहारकी भ्रगृत्ति होती है वह भी 
उपचरित होनेसे मोक्षमा्गमे अनुसरण करने योग्य नहीं है। 
यद्यपि यह तो हम मानते हैं कि निर्मित्तादिकी अपेक्षा लोकमे 
जो व्यवहार होता है वह उपचरित होने पर भी इष्टा्थंका वोध 
करानेमे सहायक है। जैसे 'घीका घड़ा' कहने पर उसी घड़ेकी 
प्रतीति होती है जिसमे घी भरा जाता है या 'कुम्हारकों बुला 
लाओ” ऐसा कहने पर उसी मनुष्यकी प्रतीति होती है जो घटकी 
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उत्पत्तिमं निमित्त होता है, परन्तु ,इस व्यवहारकों मोक्षमार्गमे 
उपादेयरूपसे स्त्रीकार करने पर स्वावल्म्बिनी बृत्तिका अन्त 
होकर मात्र परावलम्बिनी वृत्तिकों ही प्रश्नय मिलता है, अतण्व 
अभूतार्थ ( असत्यार्थ ) होनेसे यह व्यवहार भी अनुसरणीय 
नहीं माना गया है । 

यहां पर ऐसा सममना चाहिए कि जिसने अमेद्दृष्टिका 
आश्रय कर पंयायद्ृष्टि और उपचारहदृष्टिकों हेय समझ लिया 
है वह अपनी श्रद्धामे तो ऐसा हीं मानता है कि एक द्रव्य दूसरे 
द्रव्थका कतो आएि त्रिकालमें नहीं हो सकता। जो मेरी ससार 
पयोय हो रही है उसका कर्ता एकमात्र मे हैँ और मोक्ष प्योयको 
में ही अपने पुरुपार्थसे अगट करूँगा। इसमें अन्य पदार्थ 
अकिंचित्तर है। फिर भी जब तक उसके विकल्पज्ञानकी 
अवृत्ति होती रहती है. तब्र तक उसे उस भूमिकामे स्थित रहनेके 
लिए अ्रत्य सुदेव, सुगुरु और आप्तोपदिष्ट आगम आहि 
हस्तावलम्ध ( निमित्त ) होते रहते है। तभी तो उसके मुखसे 
ऐसी वाणी प्रगठ होती है-- 

मुझ करन के कारण नु आप | शिव करहु हरह मम मोहताप | 

आचार्य कुठकुल्दने भी इसी मावकों व्यक्त करते हुए समय- 

प्राश्नतमे कहा है-- 
सुद्ो सुद्धादेमों णायव्वों परमभावदरिसीहि 
वषह्मरदेसिया पुण जे दु श्रसस्मे ट्विदा मात्रे ॥रा। 

जो शुद्धनय तक पहुँच कर श्रद्धाके साथ पूर्ण ज्ञान और 
चारित्रवान्‌ हो गये है उन्हें तो शुद्ध ( आत्मा ) का उपदेश करने- 
वाला शुद्धनय जानने योग्य हैं और जो अपरम भावसे अर्थात्‌ 
श्रद्धा, ज्ञान और चारित्रके पूर्णभावकों न पहुँच कर साथक 
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अवस्थामें ही स्थित हैं वे व्यवहार द्वार उपदेश करने योग्य 
हैं ॥ १२॥ 

आशय यह है कि जो अभेद रत्नत्रयरूप अवस्थाको प्राप्त हो 
गये हैं उन्हे पुल संयोगक्रे निमित्तसे होनेवाली अनेक रूपताकों 
कहनेवाला व्यवह्रनय किसी मतलवका नहीं है। किन्तु अशुद्ध 
नयका कथन यथापदवी विकल्पढणामे ज्ञान करानके लिए 
प्रयोजनवान है इतना अवश्य है। तात्पय यह है कि अनुत्कृष्ट (मध्यम) 
भावका जो अनुभव करता है उस साधक जीवके परिपूर्ण शुद्धनय 
( केवलज्नान ) को प्राप्ति न होने तक श्रद्धाम स्वभाव इ्टिकी ही 
मुख्यता रहती है। वह भूलकर भो व्यवहासदष्टिको उपादेय नहीं 
मानता | व्यवह्रधसरूप प्रवृत्ति हाना अन्य वात है ओर व्यवहार- 
धर्मकों आत्मकाये यथा मोक्षमार्ग मानना अन्य वात है| सम्बन्दप्टि 
मोक्षमार्ग तो स्वभावद्ृष्टिकी प्राप्ति आर उसमें स्थितिकों ही 
सममभता है । यदि उसकी यह दृष्टि न रहे तो बह सम्यग्दप्टि ही 
नहीं हो सकता। यही कारण है कि मोक्षमागम व्यवहारच्प्टि 
आश्रय करने योग्य नहीं है यह कहा गया है। यह वात थाड़ी 
विचित्र तो लगती है कि स्वभावद्धष्टिके सद्भावर्में सम्यग्दप्टिकी 
प्रवृत्ति प्राथमिक अवस्थाम रागरूप होती रहती है, परन्तु इसमें 
विचित्रताकी कोई वात नहीं है, क्योंकि जिस प्रकार किसी 
विद्यार्थी के पढ़नेका लक्ष्य होनेपर भी बह साता हैं, खाता है 
चलता-फिरता है, ओर मनोविनोदके अन्य काय भी करता 
भी वह अपने लक्ष्यसे च्यूत नहीं होता उसी प्रकार सम्यम्द्रष्टि 
जीव भी मोक्षकी उपायभूत स्वभावदृष्टिको ही अपना लक्ष्य 
बनाता है | कदाचित्‌ उसके रागके आश्रयसे सच्चे देव, गुरु आर 
शास्त्रकी उपासनाके भाव होते हैं, कदाचित्‌ धर्मोपदेश देने ओर 
सुननेके भाव होते हैं, कदाचित्‌ आजीविकाके साथन जुटनेके 
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भाव होते हैं और कदाचित्‌ उसकी अन्य भोजनादि कार्यों भी 

रुचि होती है तो भी वह अपने लक्ष्यसे च्युत नहीं होता | यदि 
वह अपने लक्ष्यसे च्युत होकर अन्य कार्योको ही उपादेय मानने 
लगे तो जिस प्रकार लक्ष्यसे च्युत हुआ विद्यार्थी कमी भी 
विद्याजन करनेमे सफल नहीं होता उसी प्रकार मोक्षग्राप्तिकी 
उपायभूत स्वभावदृष्टिसे च्युत हुआ सम्यग्दष्टि कभी भी सोक्षरूप 
आत्मकार्यके साधनेसे सफल नहीं होता। तव तो जिस प्रकार 
विद्याजनरूप लक्ष्यसे भ्रष्ट हुआ विद्यार्थी विद्यार्थी नहीं रहता उसी 
प्रकार मोज्ञप्राप्तिकी उपायभूत स्वभावदष्टिसे भ्रष्ट हुआ सम्यम्दरष्टि 
सम्यग्हष्टि ही नहीं रहता । अतणएव प्रकृतमे यही समझना चाहिए 
कि सम्यग्हप्टिके उ्यवहास्नय ज्ञान करनेके लिए यथापदवी 
प्रयोजनवान होनेपर भी वह मोक्षकार्यकी सिद्धिमे रचमात्र भी 
आश्रयणीय नहीं है। आचारयेने जहाँ भी व्यवहारहष्टिको 
वन्धमार्ग और स्वभावदृष्टिका मोक्षसाग कहा है वहाँ चह इसी 
अभिपष्नायसे कहा है। इसका यदि कोई यह अर्थ करे कि इस 
प्रकार व्यवहारहष्टिके वन्धमार्ग सिद्ध होजानेपर न तो सम्यग्दष्टिके 
देवपूजा, गुरुपास्ति, दान ओर उपदेश आदि देनेका भाव ही 
होता चाहिए ओर न उसके व्यवहारधमंरूप प्रवृत्ति ही होनी 
चाहिये सो उसका ऐसा अर्थ करना ठीक नहीं है, क्योंकि सम्य- 
ऋष्टिक स्वभावदृष्टि हो जानेपर भी रागरूप प्रश्नत्ति होती ही 
नहीं यह तो कहा नहीं जा सकता । कारण कि जबतक उसके 
रागांश विद्यमान है तवतक उसके रागरूप प्रवृत्ति भी होती रहती 
है ओर जवतक उसके रागरूप प्रवृत्ति होती रहती है तबतक 
उसके फलस्वरूप देवपूजादि व्यवहार्धमंका उपदेश ढेनेके भाव 
भी होते रहते हैं. ओर उसरूप आचरण करनेके भी भाव होते 
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रहते हैं । फिर भी वह अपनी श्रद्वामे उसे मोक्षमागे नहीं मानता 
इसलिए उसका कतो नहीं होता | आगममे सम्यग्दष्टिकों अवन्धक 
कहा है सो वह स्रभावदृष्टिकी अपेक्षा ही कहा है, रागरूप 
व्यवहारधमेकी अपेक्तासे नहीं। सम्यग्दष्टि एक ही कालमें वन्धक 
भी है ओर अवन्धक भी है इस विपयकों स्वय आगसमें स्पष्ट 
किया गया है। आचार्य अम्रतचन्द्र पुरुपार्थसिद्धयू पायमे 
कहते हैं--- 

येनाशेन सुदृश्स्तिनाशेनास्य बन्धन नास्ति। 

येनाशेन तु रागस्तेनाशेनास्थ बन्धन भवति ॥२१२॥ 

येनाशेन ज्ञान तेनाशेनास्थ वन्धन नास्ति | 

येनाशेन ठु॒रागस्तेनाशेनास्थ वन्धन भवति ॥२१३॥ 

येनाशेन चरित्र तेनाशेनास्थ वन्धन नास्ति। 

येनाशेन ठ रागस्तेनाशनास्थ वन्धन भवाति |२१४॥) 


जिस अंशसे यह जीव सम्यम्दष्टि है उस अशसे इसके वन्धन 
नही है | किन्तु जिस अशसे राग है उस अशसे इसके वन्धन 
है ॥२१५। जिस अंशसे यह जीव ज्ञान है उस अंशसे इसके 
वन्धन नहीं है। किन्तु जिस अशसे राग है उस अशसे इसके 
वन्धन है ॥२१३॥ जिस अशसे यह जाव चारित्र है उस अशसे 
इसके वन्धन नहीं है। किन्तु जिस अंशसे राग है उस अशसे 
इसके वन्धन है ॥२१७॥ 


इस प्रकार निश्चयनय ओर उव्यवहारनयके विवेचन द्वारा यह्‌ 
निणय हो जाने पर कि मोक्षमार्गमे क्‍यों तो मात्र निम्बयनय 
उपादेय हैं ओर क्यों यथापदवी जाननेके लिए प्रयोजनवान्‌ होने 
पर भी व्यवहास्तय अनुपाव्य है, यहां उनके आश्रयसे उपदेश 
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बेनेकी पद्धतिकी मीसासा करनी है । यह तो हम पहले ही बतला 
आये हैं कि निश्वयनयमे अभेदकथनकी मुख्यता होनेसे वह 
परसे भिन्न भवस्वसावी एकमात्र ज्ञायकभाव आत्माको ही स्वीकार 
करता है | प्रकृतमे परका पेट चहुत वडा है | उसमे स्वात्मातिरिक्त 
अन्य द्रव्य अपने गुण-प्योयके साथ तो समाये हुए हैं ही। 
साथ ही जिन्हे व्यवहारनय ( पर्यायार्थिकनय ) स्वात्मारूपसे 
स्त्रीकार करता है वे भी इस नयमे पर हैं, इसलिए निश्चयनय 
स्वात्मारूपसे न तो गुणभेदको स्वीकार करता है, न पयोयभेटको 
ही स्वीकार करता है ओर न निमित्ताश्रित विभावभावोकों ही 
स्वीकार करता है। सयोग पर उसकी दृष्टि ही नहीं है। ये सव 
उसकी दृष्टिमे पर हैं, इसलिए वह इन सब विकल्पोसे मुक्त 
अभेदरूप और नित्य एकमात्र ज्ञायकस्रभाव आत्माकों ही 
सीकार करता है। कार्यकारण पद्धतिकी अपेक्षा विचार करने 
पर जब वह ज्ञायक स्वभाव आत्माके सिवा अन्य सबको पर 
मानता है तव वह अन्यके आश्रयसे कार्य होता है इस दृष्टिकोण- 
को कैसे स्वीकार कर सकता है अथोत्‌ नहीं कर सकता, इसलिए 
उसकी अपेक्षा एकमात्र यही प्रतिपाइन किया जाता है कि जो 
कुछ भी काये होता है वह अपने उपादानसे ही होता है। वही 
उसका निज भाव है ओर वहीं अपनी परिणमनरूप सामथ्यके 
द्वारा कार्यरूप परिणत होता है। निमित्त है ओर वह अन्यका 
कुछ करता है यह कथन इसे स्वीकार ही नहीं है। यह तो 
निश्चयनयकी तत्त्वविवेचनकी पद्धति है। किन्तु व्यवह्मरनयकी 
तत्त्वविवेचनकी पद्धति इससे भिन्न प्रकारकी है। यह गुणमेद 
ओर पयोयभेदरूप तो आत्माको स्वीकार करता ही है। साथ ही 
जो विभाव भाव ओर सयुक्त अवस्था है उनरूप भी आत्माकों 
मानता है। इस नयका व निमित्तो पर अधिक है। इसलिए 


२५२ जैनतत्त्वमी माया 


- इस नयकी अपेक्षा यह काय इन निमित्तोसे हुआ यह कहा जाता 
हैं| यह कथन इसी नयमें शाभा पाता हे कि यदि निमित्त न हों 
तो कार्य भी नहीं होगा, निश्चयनयमे नहीं। निश्चयनयसे तो 

यही कहा जायगा कि जब तक निश्चय रत्नत्रयकी प्राप्ति नहीं 
होती तब तक प्र्त॑फे किसी भी भावकों व्यवहार रत्नत्रय कहना 
संगत नहीं है । ओर जब निश्चय रत्नत्रयकी प्राप्ति हो जाती है 
तब उसके पूर्व जो नव तत्त्वोकी श्रद्धा ओर ज्ञान आदि भाव 
होते हैं उन्हे भी भूत नेगमनवस व्यवहार रत्नन्नय कहा जाता . 
है, क्योंकि जब तक निश्चय प्रगट नहीं होता तथ तक व्यवहार 
किसका ? अभव्योने अनन्तवार द्रव्य मुनिपदको धारण किया पर 
उनका चित्त रागम अटका रहनेसे उन्हें इटाथकी प्राप्ति नहीं हुई 
अतण्व व्यवहार रत्तत्रय कायसिडिसे वस्तुतः साथक है ण्सी श्रद्धा 

छाडकर त्रिकाली द्रव्यम्यभावकी उपासना द्वारा निश्चय रत्लन्नयकी 
प्राप्रि करनी चाहिए | इस जीवको निश्चय रत्नत्रयकी प्राप्ति होने 
पर व्यवहार रत्नत्रय होता ही है। उसे प्राप्त करनेके लिए 
अल्गसे प्रयत्न नहीं करना पडता। व्यवहार रत्नत्रय स्वयं 
धर्म नहीं है। निश्चय रत्लत्रयके सदभावमे उसमें धर्मका आरोप 
होता हे इतना अवश्य है| उसी प्रकार रूढ़िवश जा जिस 
कायका निमित्त कहा जाता है उसके सद्भावस भी, तब तक 
कायकी सिद्धि नहीं होती जब तक जिस कार्यका वह निमित्त 
कहा जाता है उसके अनुरूप उपादानको तेयारी न हो | 
अतण्व कार्यसिद्धिमि निमित्तोका होना अकिंचित्कर है। जो 
संसारी प्राणी निमित्तोको मिलानेके भाव तो करते हैं पर 
उपादानकी सम्हाल नहीं करते बे इष्टाथंकरी सिद्धिमें सफल नहीं 
होते ओर अनन्त ससारके पात्र बने रहते है। अतए्व निमित्त 
कार्यसिद्धिमें साथंक हैं ऐसी श्रद्धा छोड़कर अपने उपादानकों 


निश्चय-व्यवहारमोमासा रण्रे 


मुख्यरूपसे लक्ष्यमें लेना चाहिए। उपादनके ठीक होनेपर 
निमित्त मिलते ही हैं, उन्हे मिलाना नहीं पडता। निमित्त स्वयं 
कार्यसाधक नहीं है। किन्तु उपादानके कार्यके अनुरूप ध्यापार 
करनेपर जो वाह्य सामग्री उसमें हेतु होती है उसमें निमित्तपनेका 
व्यवहार किया जाता है| निमित्त-नमित्तिकभावकी यह व्यवस्था 
शनाविकालसे वन रही है। कोई उसमे उल्ट-फेर नहीं कर 
सकता, अतणए्व प्रत्यक कार्य स्वकालमे उपादनके अनुसार 
अपने पुरुपार्थसे होता है यही श्रद्धा करना हितकारी है। इस 
प्रकार ठोनों नयोकी अपेक्षा विवेचन करनेकी यह पद्धति है, 
श्रतः जहाँ जिस नयकी अपेक्षा विवेचन किया गया हो उसे 
उसीरूपमे ग्रहण करना चाहिए । उसमे अन्यथा कल्पना करना 
उचित नहीं है। निश्चय कथन यथार्थ है ओर व्यवहार कथन 
उपचरित (अयथार्थ ) है, अतः उपचरित कथनसे दृष्टिको 
परावृत्त करनेके लिए वक्ता यदि मात्षप्राप्तिमें पस्म साधक 
निश्चय सनत्रयकी इृष्टिसे तत्वका विवेचन करता है तो इससे 
व्यवह्म रधमंका केसे लोप होता है यह हमारी समभके बाहर है। 
जब कि वस्तुस्थिति यह है कि निश्चय रत्नत्रयके अनुरूप तत्त्वका 
निर्णय हा जानेपर उसकी यथापदवी उपासना करनेवाले 
व्यक्तिकी जब जो व्यवहार धर्मरूप प्रवृत्ति होती है वह शुभ 
पुस्यवधक ही होती है। प्रायः अशुभमे ता उसकी प्रवृत्ति 
होती ह| नहीं । इस प्रकार निश्चयनय आर व्यवहारनय क्‍या 
है, उनके अनुसार तत्त्वविवेचनकी पद्धति क्या है और मोक्ष- 
मागम क्यो तो निश्चयनय आश्रयणीय हे ओर क्‍यों व्यवहारनय 
आश्रयणीय नहीं है इसका सागोपाग ऊहापोह किया | 


ब्न्‍_न्‍नन्‍ै (2 4०० 
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का 2 ऋण. 0. सो 


मक्त वलुम वनत्य हा वाधननपश्रस्थब्य ॥ 


पिछल प्रकरणमें यद्यपि हमने निश्चयनय ओर उयवहास्नव- 
क्या है इसका विवेचन करनके साथ इस जतका भी विचार 
किया कि सोक्षमार्गम सात्र निश्चयनय क्यों आश्रवणीव है ओर 
व्यवहारनय क्यो आश्रयर्णीय नहीं है। फिर भी प्रकृतमें अनक्त्त- 
को इश्टिसे इस ठत्त्वकी गवेपणा करना आवश्यक है. क्योंकि 
मोनमार्गमें व्यवह्सरतथ गाण होनके कारण उसे आश्रय ऋरन 
आग्य न सानने पर एकान्तका प्रसंग आता है एसा कुछ 
सर्नापियोंका सत है | यद्यपि आगमसें ऐसे वचन उ्पलब्ध होते है 
जिनके वलपर यह कहा जा सकता हे कि नाक्षमासमें मात्र 
निश्वयनयक्रा अवल्नन्चन त्ना ही का्यकार्री है। उ्द्यहस्णाय 
समयप्राभृतमें आचाये कुन्दकुन्दर साच्रका हेतु एकमात्र परनाथ 
( निःश्चयनय ) का अलन्व॒न हू इस बातका समग्र ऋगते हुए 
ऋद्न हैं ; 





मोचुण शिच्छुबई व्वह्यस्ण दिदुसा पतझति | 
पस्मइमल्लिडाणु दु बदीणु कन्‍्मक्ल्आ शिरिय्रा ॥7५5॥ 


निश्चयनयक्त विपयक्मा छादकर विदज्ञन व्ववहास्नवका 
आलम्वन लेकर प्रवृत्ति करते है. परन्तु परसाथका व्यश्रव ऋग्न- 


8. 
क 


वाले यतियाका ही कमज्षय हाना हैँ एसा नियम हैँ ॥7४०॥| 
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इसी वातको स्पष्ट करते हुए आचाये अम्ृतचन्द्र कहते है-- 
वृत्त जानस्वभावेन शानस्थ भवन सठा | 
एकद्रव्यस्वभावल्वान्मोक्षहैनुस्तदेव तत्‌ ॥१०६॥ 
वृत्त क्मंस्वभावेन ज्ञानस्य मवन न हि । 
द्रव्यान्तरस्वभावत्वान्मोत्तहेतुर्न कम तत्‌ ॥१०७।॥ 


ज्ञान एक द्रव्यका स्वभाव है, इसलिए ज्ञानका परिणमन 
सदा ज्ञानरूपसे होनेके कारण एकमात्र वही मोक्षका हेतु है 
॥१०६॥ किन्तु कमंका स्वभाव अन्य ठ्रव्यहूप है इसलिये ज्ञानका 
परिणमन कमरूपसे नहीं होनेके कारण कमे मोक्ञषका हेतु नहीं 
है ॥३०७॥ 
वे पुनः इसी विपयको स्पष्ट करते हुए कहते हैं-- 
मर्वत्राव्यवसायमेवमखिल त्याज्य यदुक्त जिने 
तन्मन्ये व्यवहार एवं निम्िलोठप्यन्याश्रयस्त्वाजित, । 
सम्बदद निश्चयमेकमेव परम निष्कम्पमाक्रम्थ कि 
शुद्धनानवने महिम्नि न निजे वन्नन्ति सन्‍्तो ध्रृतिम्‌॥ 


सभी पदाथम जो अध्यवसान है उस सभीका जिनेन्द्रढेवने 
ब्यागने योग्य कहा है इसलिए हम मानते हैं कि जिनेन्द्रदेवने 
परके आश्रयसे हानेवाले सभी श्रकारके व्यवहारकों छुडाया है। 
फलखरूप जो सत्पुरुष हैं. वे सम्यक्‌ प्रकार एक निमश्चयकों ही 
निशच्हूपसे अंगीकार करके शुद्ध ज्ञानधनस्वरूप अपनी 
महिमाम स्थिरताकों क्‍यों नहीं धारण करते 


भो्रकार्यकी सिद्धि निश्वयनयका अबलम्बन लेनेसे ही क्यों 
होती है इस बातका स्पष्ट निर्देश करते हुए नयचक्रमें कह्य है-- 
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खिच्छुयदो खलु मोक्‍्खों वधों ववह्ास्वारिणों जम्हा। 

तम्हा शिव्ठुटिकामों ववहार चबदु तिविहेश ॥३८१॥ 

यतः निश्वयनयका आश्रय करनेसे मोक्ष होता हैं और 
व्यवहारका आचरण करनेवालेके वन्ध होता है अतः मोच्षकी 
इच्छा रखनेवाले जीवकों मन, वचन ओर कायसे व्यवहारका 

त्याग कर देना चाहिए, अथातू उसमे हेय बुद्धि कर लेनी 
चाहिये ॥३८१॥ 
मोत्तण बरहिविसय आदा वि वह़दे काठ । 
तइया सबर णिज्जर मोक्खों वि य होइ साहुस्स ॥१८३॥ 

जब कोई साधु वाह्य विषयकों छोड़कर आत्माका विपय 
कर स्थित होता है तद उसके संबर, निर्ज। और मोच होता 
है ॥३८श॥ 

निश्चयनयके आश्रयसे ही धर्म होता है, व्यवहासनयके 
आश्रयसे नहीं इसका खुलासा करते हुए आचार्य व्वसेनक्ृत 
नयचक्रकी टीका (प्रकाशक श्री वर्धेमान पाश्वेनाथ शास्त्री सोलापुर 
१६४९८ ) में भी कहा है-- 

ननु प्रमाणलक्षणों योउसों व्यवहारः स व्यवहार-निश्चयमनुभय च 
गहन्नपधिकविपयत्वात्त्थ न ॒पृज्यनीयों ? नेवम्‌, नयपत्षातीतमात्मानं 
कु मशक्यत्वात्‌ । तद्मथा-निशु्वय शहन्नपि अन्ययोगव्यवच्छेश न 
करोतीत्यन्ययोगव्यवच्छेदा भावे व्यवहारलक्षणभावक्रिया निरोद्घुमशक्त । 
अतणव ज्ञानचैतन्ये स्थापयितुमशक्य एवासावात्मानमिंति। तथा प्रोच्यते- . 
निश्चयनयस्त्वेकत्व समुपनीय ज्ञानचेतन्ये सस्थाष्य परमानन्द्र समुलाब . 
वीतराग कृत्वा स्वयं निवतमानो नयपत्षातिक्रान्त करोति तमिति 
पूज्यतमः | अतएव निश्चयनयः पर्मार्थप्रतिपादकत्वादू भूतार्ब-। , 
अत्रेवाविभ्ान्तान्तद्टिमवत्यात्मा । 
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शुंका--जों यह प्रमाणलक्षण व्यवहार है वह व्यवहार, 
निश्चय और अनुभयको अहण करता हुआ अधिक विपयवाला 
होनेसे पूज्य क्यों नहीं है * 

समाधान--ऐसा नहीं है, क्योंकि प्रमाणक्कक्षण व्यवहार 
आत्माकों नयपत्तसे अतिक्रान्त करनेमें समर्थ नही है। खुलासा 
इस प्रकार है--बह निश्चयकों अहण करके भी अन्ययोग- 
व्यवच्छेद नही करता और अ्रन्ययोगव्यवच्छेडके श्रभावमें वह 
व्यवहारत्क्षण भावक्रियाको रोकनेमे असमर्थ है। अतण्व चह्‌ 
आत्माकों ज्ञानस्वरूप चेतन्यमे स्थापित करनेके लिए असम 
ही है। उसी प्रकार कहते है--निश्वयनय तो एकत्वको प्राप्त 
करनेके साथ ज्ञानखरूप चेतन्यमें स्थापित कर परमानन्दकों 
उत्पन्न करता हुआ वीतराग करके स्वय निदृत्त होता हुआ ञ्से 
( श्रात्माकों ) नयपक्षसे अतिक्रान्त करता है, इसलिए यह उत्तम- 
प्रकारसे पूज्य है। अतण्व निश्वयन्य परमार्थका प्रतिपादक 
होनेसे भूताथ है। इसीमें यह आत्मा अविश्रान्तहपसे अन्तद पट 
होता है। 

नयचक्रमें इस आशयकी एक गाथा भी उद्धृत की गई है। 
बह इस प्रकार है :-- 

वषद्वरादो बंधों मोक्‍्लो जम्हा सहावसजुत्तों। 
तम्हां कुद त गठण सहावमाराहइणाकाले ॥१॥ 

व्यवह्यारसे वन्ध होता है, क्योंकि खभावसंयुक्त जीव ही 
मोक्ष हैं, इसलिए स्वभावकी आराधना करनेके कालमें व्यवहारको 
गोण करना चाहिए ॥ १॥ 


स्वभावआराधनाका काल कहो या मोक्षमार्ग कहो एक ही 
श्रम्िप्राय है । तब्नुसार उक्त कथनका तात्पय यह है. कि मोक्ष- 
१७ 
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मागमें स्वभावका आश्रय त्रिकालमें नहीं छोड़ना चाहिए, प्रत्युत 
स्वसावकों उपादेय समझ कर उसी पर अपनी दृष्टि स्थिर रखनी 
चाहिए | कदाचित्‌ चित्तकी अस्थिर्तावश राग्रादिरूप विकल्प 
उत्पन्न हो तो उसे अनुपादेय समझ कर अथोत्‌ अपना स्वरूप 
न समझ कर उससे निव्ृत्त होनेका ही प्रयत्न करना चाहिए। 
स्वभावका अवलम्वन कर प्रवृति करना ही उपादेय है ओर 
रागादिभावोंका अवलम्बन कर प्रवृत्ति करना उपादेय नहीं है 
ऐसी श्रद्धाके साथ जो मोक्षमाग पर आरूढ़ होता है वही सकल 
ओपाधिक भावोंसे निवृत्त हाकर मोक्षका अधिकारी द्वाता है । 
प्रक्ृतमें निश्वयनयके आश्रय करनेका ओर व्यवह्सरनयके आश्रय 
छोड़नेका यही तात्पर्य है। इस प्रकार उक्त प्रमाणोंके प्रकाशमें 
हम देखते है कि मोक्षमार्गमं एकमात्र निश्चयनयकों ही आश्रय 
करने योग्य वतलाया गया है, व्यवह्रनयका नहीं, फिर भी जो 
महानुभाव इस कथन पर एकान्तका आरोप करते हैं उनका वह 
वक्तव्य कहां तक ठीक है इसका सब प्रथम थहां पर विचार 
करना है। किन्तु इसका विचार अनेकान्त' के अर्थका निर्णय 
किये विना नहीं हों सकता, इसलिए सब प्रथम उसीकी मीमासा 
करते हैं--अनेकान्त शब्द अनेक ओर अन्त इन दो शब्दोके 
मेलसे बना हैं। उसका सामान्य अथ हे--अनेके अन्ता वस्यातों 
अनेकान्तः--जिसमें अनेक अन्त अर्थात्‌ धर्म पाये जाते हैं उसे 
अनेकान्त कहते हैं | प्रकृरमे ऐसा समकना चाहिए कि “अनेकान्त 
शब्दका वाच्य केवल किसी विवज्षित जीवादि पदार्थका सम्यक्त्व 
ज्ञान, चारित्र आदि अनेक धर्मावाला होना मात्र नहीं दे, क्योकि 
प्रत्येक पदार्थमें अनेक धर्मोका स्वीकार अनेक दर्शनकारोने खीकार 
किया है। यदि अनेकान्तका मात्र उक्त अर्थ लिया जाता है तो 
एक पदार्थकों अनेक धर्मवाला माननेवाले जितने भी दर्शन हैं वे 
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सब अनेकान्तवादी ठहस्ते है। ऐसी अवस्थामें जैनदर्शनकी 
दे 8९. हर [ 

अनेकान्तवादीके रूपमें जो असिद्धि है उसका काई भूल्य नहीं रह 
जाता। साथ ही अनेकान्तका ऐसा अथ स्वीकार करनेपर एक 
पदार्थकी अन्य पदार्थंसे व्यावृत्ति तथा एक ही पदाथंमे एक 
गुणकी अन्य गुणसे या पयोयसे व्यावृत्ति, एक पर्यायकी अन्य 
'पर्याय आदिसे व्यावृत्ति आठि दिखलाना नहीं वन सकता | अतः 
प्रकृतमें जेनदर्शनमें अनेकान्तकी जो स्व॒तन्त्र व्याख्या की गई है 
उसे सममकर ही इसका झथन करना चाहिये। आचाये अमृत- 
चन्द्र समयप्राभ्नतकी टीकामें इसका लक्षण करते हुए कहते है।-- 

तंत्र यदेव तत्‌ तदेबातत्‌ यदेवेक तदेवानेक यदेव सत्‌ तदेवासत्‌ 
यदेव नित्य तढेवानित्यमित्येकवस्तुनि वन्तुत्वनिष्पाठकपरसपरविरुद्भक्ति- 
द्वयप्रकाशनमनेकान्तः । 


प्रकृतमें जो तत्‌ है. वही अतत्‌ है, जो एक है वही अनेक है, 
जो सत्‌ है वही असत्‌ है तथा जो नित्य है वही अनित्य है इस 
प्रकार एक वस्तुमे वर्तुत्वकों उपजानेबाली परस्पर विरुद्ध दो 
शक्तियोका प्रकाशित होना अनेकान्त है । 


ययपि प्रकृतमें जो वस्तु तत्स्रूप हो वही अतत्सरूप हों 
उसमें विरोध ढिखिलाई देता है, क्योंकि एक ही वस्तुमे परस्पर 
विरुद्द जो धर्मेके स्वीकार करनेमें स्पष्ट बाधा प्रतीति होती है। 
परन्तु इसमें वाधाकी कोई वात नहीं है, क्योकि यहोंपर वस्तुको 
'जिस अपेक्षासे तत्स्वरूप स्वीकार किया है उसी अपेत्तासे उसे 
अतत्स्वरूप नहीं स्वीकार किया है। उदाहरणार्थ एक ही व्यक्ति 
अपन पिताकी अपेक्षा पुत्र है और अपने पुत्रकी अपेक्षा 
पिता है, इसलिए जिस प्रकार एक ही व्यक्तिमें भिन्न-भिन्न 
अपेक्षाओंसे पिठृत्व और पुत्र॒त्व आदि विविध धर्मोका सद्भाव वन 
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जाता है उसी प्रकार प्रत्येक पढार्थ द्रव्यार्थिक इृष्टिसे तत्स्वरूप है 
क्योकि अनन्त काल पहले वह जितना ओर जेसा था उतना और 
बसा ही वर्तमान कालमें भी दृष्टिगोचर होता है ओर वतमान काल 
में वह जितना ओर जैसा है उतना ओर वेंसा ही वह अनन्तकाल 
तक बना रहेगा। उसमेसे कोई एक प्रवेश या गुण खिसक जाता हो 
ओर उसका स्थान कोई अन्य प्रवेश या गुश ले लेता हो ऐसा नहीं 
है, इसलिए तो वह सदाकाल तत्स्वरूप ही है। किन्तु इस प्रकार 
उसके तत्स्वरूप सिद्ध होनेपर भी परयोयरूपसे भी वह न 
बदलता हो ऐसा नहीं है, क्योकि हम देखते हैं कि जो वालक 
जन्मके समय होता है। कालान्तरमे वह वही होकर भी अन्य 
रूप भी होजाता है, अन्यथा उसमें बालक, युवा आर वृद्ध 
इत्यादिख्पसे विविध अवस्थाएँ दृष्टिगोचर नहीं हो सकती 
इसलिए विवक्षा भेढसे तत्‌ ओर अततत्‌ इन दोनों धर्मोको एक ही 
वस्तु स्वीकार करनेमे कोई वाधा नहीं आती | मात्र अन्ययकों 
स्वीकार करनेवाले द्रव्याथिकनयकी इृष्टिसे विचार करनेपर तो 
प्रत्येक पदार्थ हमें तत्स्वरूप ही प्रतीत होता है और उसी पदार्थको 
व्यतिरेककों स्वीकार करनेवाले पर्योयाथिक नयकी दृष्टिसे देखनेपर 
ह मात्र अतत्स्वरूप ही प्रतीत हाता है। इसलिए प्रत्येक पदाथ 
तत्स्वरूप भी है ओर अतत्सख॒रूप भी है। इसी श्रकार प्रत्येक 
पदार्थ सत्‌ भी है ओर असत्‌ भी है। प्रत्येक पदथ्थ स्वद्रव्य, 
स्वक्षेत्र, स्वकाल और स्वभावरूपसे अस्तिरूप है, इसलिए तो 
वह सत्‌ है ओर उसमे परद्वव्य, परत्षेत्र, परकाल ओर परभावका 
सर्वधा अभाव है इसलिए इस दृष्टिसे वह असत्‌ है। प्रत्येक 
पदार्थकी नित्यानित्यता ओर एकानेकता इसी प्रकार साध लेनी 
चाहिये, क्योकि जव हम किसी पदार्थका द्रव्यदष्टिसे अवलोकन 
करते हैं तों वह जहाँ हमे एक ओर नित्य प्रतीत होता है वहों 
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उसे पर्योयद्रष्टिसे देखनेपर उसमें अनेकता और अनित्यता भी 
अमाणित होती है। 

शाम्रोंमे प्रकृत विषयकों पुष्ट करनेके लिए अनेक उटाहरण 
विये गये हैं। विचार करने पर बिदित होता है कि भ्त्येक द्रव्य 
एक अखरड पदार्थ है। इस दृष्टिसे उसका विचार करनेपर 
उसमें द्रव्यभेद, क्षेत्रभेद, कालभेद और भावभेद सम्भव नहीं है, 
अन्यथा वह अख़रड एक पदाथ नहीं हो सकता, इसलिए 
द्व्यार्थिकदृष्टि ( अभेव्दष्टि ) से उसका अवलोकन करनेपर बह 
तत्ख्॒वप, एक, नित्य ओर अस्तिरूप ही प्रतीतिमें आता है | 
किन्तु जब उसफा नाना अवयव, अवयवोका प्रथक्‌ प्रथक ज्षेत्र, 
प्रत्येक समयमें होनेवाला उनका परिणामलक्षण स्वकाल ओर 
उसके रूप-रसादि या ज्ञान दर्शनादि विविध भाव इन सबकी 
इष्टिसे विचार करते हैं तो चह एक अखण्ड पढाथ अतत्स्वरूप, 
अनेक, अनित्य और नास्तिरूप ही प्रतीतिमें आता है। प्रत्येक 
पढाथ तद्धिन्न अन्य अनन्त पदार्थोसे पृथक होनेके कारण उसमे 
उत अनन्न पढार्थोका अत्यन्ताभाव है यह तो स्पष्ट है ही, 
अन्यथा उसका स्वद्वव्यादिकी अ्पेत्ना स्वरूपास्तित्त आदि 
ही सिद्ध नहीं हो सकता और न उन अनन्त पदार्थोमे अपने 
अपने द्रव्यादिकी अपेन्षा भेदक रेखा ही खीची जा सकती है । 
आचाये समन्तमद्रने अ्रत्यन्ताभावके नहीं मानने पर किसी भी 
द्रव्यका विवलित द्रव्याविरूपसे व्यपकेश करना सम्भव नहीं है 
यह जो आपत्ति दी है वह इसी श्रभिप्रायकों व्यानमे रख कर ही 
दी है। साथ ही गुण-पर्यायोके किचित्‌ मिलित स्वभावरूप चह 
स्वय भी एक है श्रोर ण्क नहीं है, नित्य है. और नित्य नहीं है. 
तत्खह्प है ,आर तत््वरूप नहीं हैं तथा अस्तिरुप है और 
अस्तिरूप नहीं है, क्योकि द्रध्यार्थिकदृष्टिसे उसका अवलोकन 
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करनेपर जहाँ वह एक, नित्य, तत्स्वरूप ओर अस्तिरूप प्रतीतिमे 
आता है वहाँ पयोयार्थिकदृष्टसे उसका अवलोकन करनेपर वह 
एक नहीं है. अथोत्‌ अनेक है, नित्य नहीं है अथात्‌ अनित्य है 
तत्ख॒रूप नहीं है अथोत्‌ अतत्स्वरूप है ओर अस्तिरूप नहीं है, 
अथात्‌ नास्तिरूप है ऐसा भी प्रतीतिमें आता है। अन्यथा उसमे 

प्रागभाव, प्रध्यसाभाव ओर अन्योन्याभावकी सिद्धि न हो सकनेके 
कारण न तो उसका विवक्षित समयमे विवक्षित आकार ही 

सेद्ध होगा ओर न उसमे जो गुणभेद ओर पथोयभेढकी 
प्रतीति होती है वह भी वन सकेगी। आचार्य समन्तभद्ठने 
प्रागभावके नहीं माननेपर कार्यद्रव्य अनादि हो जायगा, प्रध्वंसा- 
भावके नहीं माननेपर कार्यद्रव्य अनन्तताको प्राप्त हो जायगा 
ओर इसरेतराभावके नही माननेपर वह एक सवोत्मक हो जायगा 
यह जो आपत्ति दी है वह इसी अभिप्रायकों ध्यानमे रखकर ही 
दी है। स्वामी समन्तमभद्र 'प्रत्येक पढार्थ कथंचित सत्‌ है और 
ओर कथचित्‌ असत्‌ है? इसे स्पष्ट करते हुए कहते हैं 

सदेव स्व को नेच्छेत्‌ स्वरूपाव्चित॒श्यात्‌ | 
असदेव विपयासान्न चेन्न व्यवतिष्ठते ॥१५॥ 
ऐसा कौन पुरुष है जो, चेतन और अचेतन समस्त पदार्थजात 

स्वद्वव्य, स्वक्षेत्र, स्वकाल ओर स्वभावकी अपेक्षा सत्स्वरूप ही 
है, ऐसा नहीं मानता और परद्रव्य, परक्षेत्र, परकाल् ओर 
परभावकी अपेक्षा असत्स्वरूप ही है, ऐसा नहीं मानता, क्योंकि 
ऐसा स्वीकार किये विना किसी भी इष्ट तत्त्वकी व्यवस्था नहीं 
वन सकती ॥१५॥ 


उक्त व्यवस्थाकों स्वीकार नहीं करनेपर द्ष्ट तत्वकी व्यवस्था 
किस प्रकार नहीं वन सकती इस विपयको स्पष्ट फरते हुए 
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विद्यानन्दस्वामी उक्त श्लोककी टीकामे कहते हैं:-- 


स्वपररूपोपादनापोहनव्यवस्थापायल्वाइस्तुनि वस्तुलस्थ, स्वरूपादिव 
पररूपादपि स्व चेतनादेस्वेतनादित्वप्रसगात्‌ तत्व्वात्मवत्‌ , पररुपादिव 
स्वरूपावप्यसत्वे सर्वथा शत्यतापत्तें,, स्वद्रव्याटिव पर्धव्यादपि सत्तवे 
द्रव्यप्रतिनियमविरोधात्‌ ! 


इसमे सर्वश्रथम तो वस्तुका बस्तुत्व क्या है इसका स्पष्टीकरण 
करते हुए आचाये विद्यानन्दने कहा है कि जिस व्यवस्थासे 
स्वरूपका उपादन ओर पररूपका अपोहन हो वही वस्तुका वस्तुत्व 
है। फिर भी जो इस व्यवम्थाको नहीं भानता चाहता उसके 
सामने जो आपत्तियोँ आती हैं उनका खुशासा करते हुए वे 
कहते हैं-- 

१. यदि स्वरूपके समान पररूपसे भी वस्तुको अस्तिरूप 
स्वीकार किया जाता हैं तो जितन भी चेतनाढदिक पदार्थ हैं 
वे जैसे स्वरूपसे चेतन हें वेसे ही वे अचेतन आदि भी 
हा जावेंगे । 

२. पररूपसे जैसे उनका असत्त्व हे उसी प्रकार स्वरूपसे 
भी यदि उनका असत्त्व मान लिया जाता है तो स्व॒रूपाम्तित्वके 
नहीं बननेसे सर्वधा शून्यताका प्रसग आ जायगा। 


३. तथा स्वद्रव्यके समान परद्रव्यहपसे भी यदि सत्त्व 
मान लिया जाता हैँ. तो द्रव्योका प्रतिनियम होनेमे विरोध आ 
जायगा | 

यतः उक्त दोप प्राप्त न हो अतः प्रत्येक चेतन-अचेतन ट्रब्यको 
स्वरूपसे सदृरूप ही ओर पररूपसे असदूरूप ही मानना चाहिए। 
एक घट द्रव्यके आश्रयसे भद्माकलकद्ेबने घटका स्थात्मा क्‍या 
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ओर परसात्मा क्या इस विपयपर महत्त्वपूर्ण प्रकाश डाला है। 
इससे समयप्राश्षत आदि शास्रोंमं स्वसमय ओर परपमयका 
जो स्वरूप बतलाया गया है उस पर भोलिक प्रकाश पडता 
है, इसलिए यहाँ पर घटका स्वात्मा क्या और परमात्मा 
क्या इसका विविध टष्टियोंसे अह्पोह करना इप्ट समभकर 
तत्त्वाथवातिक , ( अ० १, सूत्र ६) में इस सम्बन्धमे जो कुछ 
भी कहा है उसके भावकों यहाँ उपस्थित करते है--- 

१, जो घट वुद्धि ओर घटशब्दकी प्रवृत्तिका हेतु है बह 
सात्मा है ओर जिसमे घटवुद्धि ओर घटशब्दकी श्रवृत्ति नहीं 
होती वह परात्मा है। घट स्ात्माकी दृष्टिसे अस्तित्वरूप है और 
परात्माकी दृष्टिसे नास्तित्वरूप है । 


२, नामघट, स्थापनाघट, द्रव्यथघट ओर भावघाट इनमेसे 
जब जो विवक्तित हो वह स्वात्मा ओर तब्तिर परात्मा। यदि 
उस समय विवज्षितके समान इतररूपसे भी घट माना जाय 
या इतर रूपसे जिस प्रकार वह अघट है उसी प्रकार विवक्तित 
रूपसे भी वह अघट माना जाय तो नामादि व्यवहारके उच्छेदका 
प्रसग आता है । 

३. घट शब्दके बाच्य समान ध्मवाले अनेक 'धटोमेसे 
विवज्षित घटके ग्रहण करने पर जो प्रतिनियत आकार आदि है 
वह स्वात्मा ओर उससे भिन्न अन्य परात्मा | यदि इतर घटोंके 
आकारसे वह घट अस्तित्वरूप हो जाय तो सभी घट एक घटरूप 
हो जायेंगे ओर ऐसी अवस्थामे सामान्यके आश्रयसे होनेवाले 
व्यवहारका लोप ही हो जायगा | 

४, द्रव्याथिकदृष्टिसे अनेक क्षणस्थायी घटमे जो पूवकालीन 
कुशूलपयेन्त अवस्थाएँ होती हैं वे ओर जो उत्तरकालीन 
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कपालादि अवस्थाएँ होती हैं. वे सब परात्मा और उनके मध्यम 
अवस्थित घटपयोय स्वात्मा। मध्यवर्ती अवस्थारूपसे वह घट 
है, क्योकि घटके गुण-क्रिया आदि उसी अवस्थामे होते हैं। 
यदि कुशूलान्त ओर कपालादिरूपस भी घट होवे तो घट 
अवस्थाम भी उनकी उपलब्धि होनी चाहिए । ओर ऐसी 
अवस्थामें घटकी उत्पत्ति ओर विनाशक्के लिए जो प्रयत्न किया 
जाता है उसके अभावका प्रसंग आता हैं । इतना ही क्यो, यदि 
अन्तरालव्तों अ्रवस्थारूपसे भी वह अघट हो जावे तो घटकाये 
ओर उससे हानेवाले फलकी प्राप्ति नहीं हानी चाहिये। 

४, उस सध्य कालवर्ती घटस्वरूप ठ्यजनपयायमे भी घट 
प्रति समय उपचय ओर अपचयरूप हांता रहता है, अतः 
ऋजुसृत्रनयकी दृष्टिसे एक कज्णचर्ती घट हां स्वात्मा है ओर उसी 
घटकी अतीत ओर श्रनागतर पयोयें परात्मा हैं। यहि प्रत्युत्पन्न 
त्षणकी तरह अतीत ओर अनागत जणसे भी घटका अलित्व 
माना जाय तो सभी घट वर्तमान क्षणमात्र हो जायेंगे | या श्रतीत 
अनागतके समान वतमान ज्षणहपसे भी असत्त्व माना जाय तो 
बढके आश्रयस हानेवाले व्यवहारका ही लोप हो जायगा | 

8, अनेक रूपाठिकिे समुच्चयरूप उसी वर्तमान घटमे 
पृथुवृध्नादराकास्स घट अस्तित्वरूप है, अन्यरूपसे नहीं, क्योंकि 
इक्त आऊारसे ही घट व्यवहार होता है, अन्यसे नहीं | यटि उक्त 
आकारसे घट न होथे तो उसका अभाव ही हो जायगा और 
अन्य अ्कारसे घट हावे तो उस आकारसे रहित पद्य्थमे भी 
घट्व्यवहार हान लगेगा। 


७, रूपाहिके सन्निवेशविशपका नाम संस्थान है। उसमे 
चत्तुसे घटका अहण होने पर रूपमुखसे घटका श्रहण हुआ 
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इसलिए रूप स्वात्मा है ओर रसादि परात्मा है। वह घटरूपसे 
अस्तित्वरूप है ओर रसादिरूपसे नास्तित्वरूप है। जब चज्नुसे 
घटको ग्रहण करते है तब यद्रि रसाठि भी घट हैं ऐसा भ्रहण हो 
जाय तो रसादि भी चज्लुग्राह्म होनेसे रूप हो जायेंगे और ऐसी 
अवस्थामे अन्य इन्द्रियोकी कल्पना ही निरर्थक हो जायगी। 
अथवा चह्ु इन्द्रियसे रूप भी घट है. ऐसा ग्रहण न होबे तो वह 
चन्नु इन्द्रियका विपय ही न ठहरेगा | 

८. शब्दभेदसे अरथमेद होता है, अतः घट, कुट श्रादि 
शब्दोका अलग अलग अर्थ होगा। जो घटनक्रियासे परिणत 
होगा वह घट कहलायेगा ओर जा कुटिलरूप क्रियासें परिणत 
होगा वह कुट कहलायथगा। ऐसी अवस्थामें घटन क्रियाका 
कठंभाव स्वात्मा है ओर अन्य परात्मा | यदि अन्यरूपसे भी 
घट कहा जाय तो पटादिसे भी घट व्यवहार होना चाहिए-और 
इस तरह सभी पढाथ एक शब्दके वाच्य हो जायेंगे। अथवा 
घटन क्रियाको करते समय भी वह अघट होवे तो घट व्यवहार- 
की निवृत्ति हो जायगी। 

€. घट शब्दके प्रयोगके वाद उत्पन्न हुआ घटरूप उपयोग 
स्वात्मा है, क्योकि बह अन्तरंग है ओर अहेय है तथा वाह्म 
घटाकार परात्मा है, क्योकि उसके अभावमें भी घटव्यवहार 
देखा जाता है| वह घट उपयोगाकारसे हे अन्यरूपसे नहीं। यदि 
घट उपयोगाकारसे भी न हो तो वक्ता और श्रोताके उपयोगरूप 
घटाकारका अभाव हो जानेसे उसके आश्रयसे होनेवाला व्यवहयर 
ही लुप्त हो जायगा। अथवा इतररूपसे भी यदि घट होवे तो 
पटादिकको भी घटत्वका प्रसड़ आ जायगा | 


१०, चेतन्यशक्तिके दो आकार होते हैं--जञानाकार ओर 
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जैयाकार | प्रतिविम्वसे रहित दर्षणुक्रे समान ज्ञानाकार होता 
है और प्रतिविम्बय॒ुक्त दर्षणक समान घेयाकार हाता हैं। उसमे 
घटरूप ज्ेयाकार स्वात्मा है, क्योकि इसीके आश्रयस घट 
व्यवहार होता है ओर घानाकार परात्मा है, क्योकि पह 
सबंसाधारण है । थदि धानाकारस घट भाना जाय ता पदादि 
ज्ञानके कालमे भी ज्नानाकारका सन्निधान होनेसे घटव्यवहार 
होने लगेगा और यदि घटरूप लेयाकारके कालमे भी घट 
नाम्तित्वरूप माना जाय तो उसके आश्चयसे इतिकतव्यताका लोप 
हो ज्ञायगा। हे श्र सर 
यह एक ही पदार्थम एक कालमे नयभेठसे रूत्त्वधर्म ओर 
असत्त्यधर्मकी व्यवस्था हैं। आशय यह हं कि प्रत्यक पदाथमे 
जब जो धर्म विवज्तित हाता है. तव उसकी श्रपेत्षा वह अस्तित्वरूप 
होता है ओर तदितर अन्य धर्मोकी अपत्ता वह नास्तित्वरूप होता 
है। अस्तित्व धर्मका नाम्तित्व धर्म श्रविनाभावी है, इसलिए 
जहा किसी एक विवत्ञासे अस्तित्व धर्म घटित क्रिया जाता है 
वहा तद्धिन्न अन्य विवन्नास नास्तित्व धर्म होता ही है। न तो 
केवल अस्तित्व ही बस्तुका स्वरूप है ओर न फेवल नास्तित्व ही | 
सत्ताका लक्षण करत हुए आचायनि उसे सप्रतिपन् कहा है वह 
इसी अभिम्रायसे कहा हैं। उदाहरणा् जब हम फिसी विवज्षित 
मनुष्यका नाम लेकर बुलात है ता उसमे उससे भिन्न श्रन्य 
भनुष्योका बुलानेका निपध गमित रहता ही हैं। था जैसे हम 
किसी विवक्षित पयोयके ऊपर दृष्टि डालते है ता उसमे तद्विन्न 
पर्योयोका अभाव गर्भित रहता ही हैं। या जब हम फिसीके भव्य 
होनेका निर्णय करते हैं तो उसमे अभव्यताका अभाव गर्भित है 
ही। इसलिए कहा पर मात्र विधिद्वारा किसी धर्म विशेषका 
सत्त स्वीकार किया गया हो तो उसमे तदितरका अभाव गर्भित 
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ही है ऐसा समकना चाहिए। एक वस्त॒मे विवज्षित घर्मकी 
अपेक्षासे अस्तिव ओर अन्यकी अपेक्षासे नान्तित्व यही 
अनेकान्त है | इससे विवज्नित वस्तु्में थमविशेषकी प्रतिष्ठा हाकर 
उसमे अन्यका निपेध हो जाता हे | बहा जिस प्रकार सबसत्त्वक्ी 
अपेज्ना अनेकान्तका निर्देश किया हे उसी प्रकार तदतत्त्व, 
एकानेकत्व ओर भेद्यामदत्व आहठिकी अपेज्ा भी उसका निर्देश 
कर लेना चाहिए | इस विपयको न्पष्ट करते हुए साटकंसमयसार- 
के स्वाद्मद अधिकारसें परिइतप्रवर वनारसीदास जी कहते हैं-- 


ठत्य क्षेत्र काल्न भाव चागे भेद्र कल हो न 
अपने चतक वलु अत्तितप म्गनिवे। 
परके चत॒ष्म बस्तुन अत्ति निवत अंग 
ताको भेद द्रव्य परवाव मध्य ज्ञानिय॥। 
व्ग्व जो वस्तु क्षेत्र लत्तानूमि काल चाल 
सवमाव सइज मल सम्ति बखानिये। 
याही भाति पर विकलय चुद्धि कलपना 


बिक, 


व्यवहार दाष्टि अंश भेद्र पसमा।नव ॥ १० ॥ 


यह स्याह्वादरूप वचनके आतलम्त्रन द्वारा अनेक्तान्त तत्त्वकी 
सामान्य मीमांसा है इसके प्रकाशम जब हम समयग्राभ्नतका 
अवलोकन करते हैं तव हमे उसमें पढ-पद् पर इस सिद्वान्तके 
दर्शन होते हैं। उसमें स्व प्रथम आचाये छुन्दकुन्द्नन आत्मा 
में परसे भिन्न एकलछों दिखलानकी प्रतिज्ञा करके उस शछाय 
इसी अनकान्तका सचन किया हे! वे यह नहों कह 
कि में जिसका काई पग्रतिपत्षों हो नहां | ऐस एकत्रका 
दिखलाऊंगा। यद्धि व ऐसी प्रतिनज्ना करत तो यह एकान्त हा 
जाता जो मिथ्या होनेसे इप्टायकरी सिद्धिमें प्रयाजक न हांता। 
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इसलिये थे प्रतिज्ञा करते हुए कहते हैं. कि में आत्माके जिस 
एकत्वका प्रतिपादन करनेवाला हूँ उसका परसे भेद टिखलाते 
हुए ही प्रतिपादन करूंगा । यदि कोई समझे कि वे ब्स प्रतिन्ना 
बचनकों ही करके रह गये हैं. मा भी वात नहीं है, क्योंकि जहाँ 
पर भी उन्होंने आत्माके वायकस्वरभावकी स्थापना की हैं वहाँ 
पर उन्होंने परकों स्त्रीकार करके उसमे परका नास्तित्व विखलाते 
हुए ही उसकी स्थापना की है । इसी प्रकार प्रकृतम प्रयोजनीय 
अन्य तत्त्वका कथन करते समग्र भी उन्होंने गोण-मुख्यभावसे 
विधि-नपेध दृष्टिकों साध कर ही उसका कथन किया हैं। अच 
इस विपयको स्पष्ट करनेके लिए हम समयप्राभ्रतके कुछ 
उठाहरण उपस्थित कर देना चाहते हैं :-- 

१--'णु वि होदि अपमत्तों ण॒ पमत्तो” इत्यादि गाथाकों लें। 
इस द्वारा आत्मामे ज्ञायकस्वभावेका 'अ्स्तित्वथर्म द्वारा और 
प्रमत्ताप्रमत्तमावका 'नास्तित्वधर्म द्वारा प्रतिपादन किया गया है | 
दृष्टियाँ दो हैं--द्रव्याथिकद्रप्टि और पर्यायाथिकहृष्टि । द्रव्यार्थिक 
इप्टिसि आत्माकां अवलोकन करनेपर वह जायकस्वभाव 
प्रतीतिमं आता है, क्योकि यह आत्माका त्रिकालाबाधित स्वरूप 
है। किन्तु पर्यायाथिकद्प्टिसे उसी आत्माका अवलोकन करनेपर 
वह प्रमत्तमाव ओर अर्रमत्तमाव आदि विविध परयौयरूप प्रतीत 
होता है। इन दोनोरूप आत्मा है इसमे सन्देह नहीं। परन्तु 
यहाँ पर वन्यपयोयरूप प्रमत्तादि क्षणिक भाषोंसे रुचि हटाकर 
इस आत्माको अपने ध्रुवस्व॒भावकी प्रतीति करानी है, इसलिए 
मोत्षमागमें द्रव्याथिकदृप्टिकी मुख्यता होकर पर्ायार्थिकदृष्टि 
( व्यवहारनय ) गौण हो जाती है। यही कारण है कि यहॉँपर 
द्रव्याथिकदपष्टिकी मुख्यता होनेसे भआत्मामं ज्ञायकस्रभावकी 
श्रस्तित्व धर्म द्वारा प्रतीति कराई गई है और शआत्माके 
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त्रिकालावाधित ज्ञायकर्भावमे प्रमत्तादि भाव नहीं हैं. यह 
जानकर आत्मामे इनकी नास्तित्व धर्म द्वारा प्रतीति कराई गई 
है। तात्पय यह है कि प्रकृतम द्रव्याथिकनयका विपय विवक्षित 
होनेसे और पथ्ौयारथिकनयका विपय अविवत्षित होनेसे विवन्रित 
का अस्तित्व” द्वारा ओर अविवज्षितका नास्तित्व! द्वारा कथन कर 
अनेकान्तकी ही प्रतिष्ठा की गई है । 


२. अब ववधहारेशुवरविस्सइ णाणिस्त” इत्यादि गाथाकों लें। 
इसमें सर्वश्रथम उस ज्ञायकर्वभाव आत्मामे पर्योयाथिकदृप्टिसे 
ज्ञान, दर्शन, चारित्र ओर वीय आदि विविध धर्मोकी प्रतीति 
होती है यह दिखलानेके लिए व्यवहारनयसे उनका सद्भाव 
स्वीकार किया गया है. इसमे सन्देह नहीं। किन्तु द्वव्याथिक 
टष्टिसे उसी आत्माका अवलोकन करनेपर ये भेद उससें लक्षित 
न होकर एकमात्र त्रिकाली ज्ञायकस्व॒भावी आत्मा प्रतीतिम आता 
है, इसलिए यहॉपर भी गाथाके उत्तराधमें ज्ञायकभाव आत्माकी 
अस्तित्व धर्मद्वारा प्रतिति कराकर उसमे अनुपचरित सद्भूत 
व्यवहारका नास्तित्व” दिखलाते हुए अनकान्तका ही स्थापित 
“किया गया है। 


३, जब कि मोक्षमार्गमें निर्चयके विपयमे व्यवहास्नयके 
विपयका असत्त्व ही दिखलाया जाता हैँ तो उसके ग्रतिपादनकी 
आवश्यकता ही क्या है ऐसा प्रश्न होनेपर 'जह ण॒॒ वि सक्मणुजों 
इत्यादि गाथामें दृष्टान्त द्वारा उसके कार्यक्षेत्रकी व्यवस्था की गई 

ओर नोवी तथा दसवीं गाथामें दृष्टान्तकों दाष्टरन्तमे घटित 
करके बतलाया गया है। इन तीनों गाथाओका सार यह है कि 
व्यवहारनय निश्चयनयके विपयका ज्ञान करानेका साधन (हेतु) 
हानेसे प्रतिपादन करने योग्य तो अवश्य हें परन्तु अनुसरण 
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करने योग्य नहीं है। क्‍यों अनुसरण करने योग्य नहीं है. इस 
चातका समर्थन करनेके लिए ११ वी गाथामे निश्वयनयक्षौ 
भूताथंता ओर व्यवद्दारनयकी अभूतार्थता स्थापित की गई है. 
यहाँपर जब व्यवह्यरनय है ओर उसका विपय है तो निश्चयनयक्रे 
समान यथावसर उसे भी अनुसरण करने योग्य मान लेनेमे 
क्या आपत्ति है ऐसा प्रश्न होनेपर १५ वी गाथा द्वारा उसका 
समाधान करते हुए बतलाया गया हैँ कि मोक्षमार्गम उपादेय 
रूपसे व्यवहारनय अनुसरण करने योग्य ता कभी भी नहीं है । 
हां गुणंस्थान परिपा्टीके अनुसार वह जहाँ जिस प्रकारका होता 
है उतना जाना गया प्रयोजनवान्‌ अचश्य हैं। इस प्रकार इस 
चक्तव्य द्वारा भी व्यवहारनय ओर उसका विपय है यह स्वीकार 
करके तथा उसका त्रिकाली भुवम्बभावमे असत्त्व दिखलाते हुए 
अनेकान्तकी ही प्रतिष्ठा की गई है | 


४. गाथा १३ में जीवाठिक नो पदार्थ हैं. यह कहकर व्यवहार 
नयके विपयकी स्वीक्षति ठेकर भी भूतार्थरूपसे वे जाने गये 
'सम्यरर्शन हैं. यह कहकर भोक्षमार्गम एकमात्र निश्वयनयका 
विपय ही उपादेय है यह दिखलाया गया है। इसके वाद गाथा 
१४ में भूताथरूपसे नी पदायेक्रि देखनेपर एकमात्र अवद्धसपष्ट, 
अनन्‍्य, नियत, अविशेष ओर असवुक्त आत्माके हो ढर्शन होते 
हैं, अतण्व इस अकार शआात्माकों देखनेवाला जो नय है उसे 
'शुद्धनय कहते हैं यह कहकर व्यवहारमयक्के ब्रिपयकों गौण और 
निश्चनयके दिपयका भुख्य करके पुनः अ्रनेकान्तकी ही प्रतिष्ठा 
की गई है। 
है गई १६ वी गाथामें उक्त विशेषणोसे युक्त आत्माकों जो 
“ंखता है वह परे जिनशासनकों देखता है यह कहकर पूर्वोक्त 
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प्रतिपाहित सोच्मागंकी महिमा गाई गई है। व्यवहारनय है 
आर उसका विपय भी है परन्तु उससे मुक्त होनेक्रे लिए व्यवहार- 
नयके बिपय परसे अपना लक्ष्य हटाकर निरचयनयक्रे विपय पर 
अपना लक्ष्य स्थिर करों। ऐसा करनेसे ही व्यवहार्ूूप वन्ध- 
पयाय छूट कर निश्चय रत्नत्रयस्वरूप मुक्तिकी प्राप्ति होगी। 
जिस महान्‌ आत्मान व्यवहास्ख्प बन्धपयोयकों गोण करके 
निश्चय रन्नत्रयकी आराधना द्वारा साज्षान्‌ निम्वय रम्नन्नयका प्राप्त 
किया हैं उसीने तत्त्वतः पूरे जिनशासनका देखा है । साचिए तों 
कि इसके सिवा जिनशासनका देखना ओर क्या होता है। 
जैनधर्मके विविध शाब्रोको पद लिया, किसी विपयके प्रगाढ़ 
विद्वान हों गये यह जिनशासनका देखना नहीं है। जिनशासन 
ता रत्नत्रयस्वरूप हैं. ओर उसकी प्राप्ति व्यवहारका गोण किये 
बिना तथा निम्वयपर आरूद हुए बिना हो नहीं सकती, अतः 
जिसे परे जिनशासनका अपन जीवनम देखना है उसे हेय या 
वन्धमाग जानकर व्यवहारकों गोण ओर मोज्नमागम उपादय 
जानकर निश्चयकां मुख्य करना ही होगा तभी उसे निश्वय 
सतलत्रयस्वरूप जिनशासनके अपने जीवनमें दर्शन होगे | यह इस 
गाथाका भाव हैँ । इसप्रकार हम देखते है कि इस गाथा द्वारा भी 
गोण-मुख्यभावसे उसी अनेकान्तका उद्घोष किया गया है। 

5६, 'दसण-णाण-चरित्ताण' यह सोलहवी गाथा हैं । इसमे 
सवप्रथम साधुका निरन्तर दशन, ज्ञान ओर चारित्रके सेवन 
करनेका उपदेश देकर व्यवहारका सूचन किया है। परल्तु विचार 
कर देखा जाय तो ये दर्शन, ज्ञान और चारित्र आत्माकों छोडकर 
अन्य कुछ भी नहीं हैं, इसलिए इस द्वारा भी तत्सवरूप अखण्ड 
आत्मा सेवन करने योग्य है यह सूचित किया गया है| तात्पर्य 
यह है कि निश्चयक्रां ज्ञान करानेके लिए व्यवहार द्वारा ऐसा 
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उपदेश दिया जाता है इसमें सनन्‍्देह नहीं पर उसमें मुख्यता 
निश्चयकी ही रहती है । इसके विपरीत यदि कोई उस व्यवहारकी 
ही मुख्यता मान ले तो उसे तत्स्वरूप अखण्ड ओर अविचल 
आत्माकी प्रतीति ओर प्राप्ति त्रिकालमे नहीं हो सकती। इस 
गाथाका यही भाव है। इस विपयको स्पष्टरूपसे समभनेके 
लिए गाथाके उत्तराधपर ध्यान देनेकी आवश्यकता है, क्योंकि 
गाथाके पूवार्धमे जो कुछ कहा गया है उसका उत्तराधमें निषेव 
कर विया है । सो क्यों ? इसलिए नहीं कि दशन, ज्ञान और 
चारित्र आदि प्योयदष्टिसे भी अभूताथे हैं, वल्कि इसलिए कि 
व्यवहारनयसे देखने पर ही उनकी सत्ता है। निश्चयनयसे देखा 
जाय तो ज्ञायकस्॒भाव शत्रात्माकों छोड़कर वे अन्य कुछ भी 
नही हैं। इसलिए इस कथन द्वारा भी एक अखण्ड ओर 
अविचल आत्मा ही उपासना करने योग्य है यही सूचित किया 
गया हैं। इस प्रकार विचार करके देखा जाय तो इस गाथा 
द्वारा भी व्यवहारकों गोण करके और निश्चयकों मुख्य करके 
अनेकान्त ही सूचित किया गया है । 


इस प्रकार आचाये कुन्दकुन्दने व्यवह्यस्से क्या कहा जाता 
है ओर निम्वयसे क्ष्या है इसकी सन्वि मिलाते हुए सर्चात्र 
अनेकान्तकी ही प्रतिष्ठा की है। इतना अवश्य है कि बहुतसा 
व्यवहार तो ऐसा होता है. जो अखण्ड बस्तुममें भेदमूलक होता 
है। जैसे आत्माका ज्ञान, दर्शन और चारित्र आदिरिपसे भेद- 
व्यवह्र या वन्धपयोयकी दृष्टिसे आत्मामें नारकी, तिर्यत्र, 
मनुष्य, देव, मतिज्ञानी, श्रुतज्नानी, श्री, पुरुप ओर नपु सक 
आदि रूपसे प्योयरूप भेदव्यवहार ) ऐसे भेदद्वारा एक अखर्ड 
आत्माका जो भी कथन किया जाता है, पर्यायकी मुख्यतासे 

श्द् 
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आत्मा वेसा है इसमें सन्देह नही, क्‍योंकि आत्मा जब जिस 
पयायरूपसे परिणत होता है उस समय वह तद्रप होता है 
अन्यथा आत्माके संसारी आर मुक्त ये भेद नहीं वन सकते 
इसलिये जब भी आत्माके ज्ञायक स्वभावमें उक्त व्यवहारका 
नास्तत्व” कहा जाता है तव भेदमूलक व्यवहार गौण है और 
त्रिकाली श्र वस्वभावकी सुख्यता हे यह दिखलाना ही उसका 
” अयाजन रहता है | परन्तु वहुतसा व्यवहार णंसा भी हाता हैं जो 
आत्मामे निमित्ताठिकी हष्टिसे या प्रयोजन विशेषसे आरोपित 
किया जाता है। यह व्यवहार आत्मामें है नही, पर निमित्तादिकी 
इृष्टिसे उसमें स्थापित किया गया है. यह उक्त कथनका भाव हैं। 
इस विपयको ठीक तरहसे सममनेके लिए स्थापना निन्ञेपका 
उदाहरण पर्याप्त होगा। जेसे किसी पाषाणकी मूर्तिमें इन्द्रकी 
स्थापना करने पर यही तो कहा जायगा कि वास्तवमें वह पापाण- 
की मूर्ति इन्द्रस्वरूप है. नहीं, क्योकि उसमें आज्ञा, ऐश्वर्य आदि 
आत्मगुणोंका अत्यन्ताभाव है। फिर भी प्रयोजनविशेपसे उसमें 
इन्द्रकी स्थापना की गई हे उसी प्रकार निमित्तादिकी अपेक्षा 
आरोपित व्यवहार जानना चाहिए। निमित्तादिकी इटष्टिसे 
आरोपित व्यवहार, जेसे कुम्हारको घटका कतो कहना | प्रयोजन 
विशेषसे आरोपित व्यवहार, जेसे शरीरकी स्तुतिकों तीथंकरकी 
स्तुति कहना या सेनाके निकलने पर राजा निकला ऐसा 
कहना आदि | 

विचार कर देखा जाय तो रागादिरूप जीवके परिणाम और 
कर्मरूप पुद्ल परिणाम ये एक दूसरेके परिणमनभे निमित्त 
( उपचरित हेतु ) होते हुए भी तत्त्वतः जीव और पुल परस्परमें 
कठ-कर्मभावसे रहित हैं | ऐसा तो है कि जब विवज्षित मिट्टी 
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अपने परिणामस्वभावके कारण घटरूपसे परिण॒त होती है तब 
कुम्हारकी योग-उपयोगरूप पयोय स्वथमेष उसमे निमित्त होती 
है। ऐसी वस्तुमयोदा है। परन्तु कुम्हारकी उक्त पयोय घट 
पर्योयकी उत्पत्तिम निमित्त होनेमात्रसे उसकी कतो नहीं होती, 
ओर न घट उसका कर्म होता है,क्योकि अन्य द्रव्यमें श्रन्य ठ्रव्यके 
कतत्व ओर कमत्व धर्मका अत्यन्त अभाव है। फिर भी लोक- 
व्यवह्म रवश कुम्हारकी विवक्षित पर्यायने मिद्ठीकी घट पर्योयकों 
उत्पन्न किया इस प्रकार उस पर मिट्टीकी घट पयोयके कठेत्वधर्मका 
ओर घटमे कुम्हारके कमत्यधर्मका आरोप ( रथापना ) किया 
जाता है। यद्यपि शास््रकारोंने भी इसके अनुसार लौकिक दृष्टिस 
बचन प्रयोग किये हैं परन्तु है यह व्यवहार असत्‌ ही। यह तो 
निमित्ताठिकी दृष्टिसे आरोपित व्यवह्यरकी चरचा हुईं। इसका 
विशेष खुलासा हम कढे-कर्ममीमासा प्रकरणमे कर श्राये हैं भौर 
बहा इसके समथनमें प्रमाण भी दे आये है, इसलिए यहा पर 
इस विपयमे अधिक नहीं लिखा है। 


अब प्रयोजनविशेपसे आरोपित व्यवहारके उठहरणोका 
विश्लेषण कीजिए--जितने भी ससारी जीव है उनके एक कालमे 
कमसे क्रम दो और अधिकसे अधिक चार शरीरोका सयोग 
अवश्य होता है | यहा तक कि तीर्थंकर सयोगी-अयोगी जिन भी 
इसके अपवाद नहीं हैं। अब विचार कीजिए कि जीवके साथ 
एकलेत्रवागाह्मीरूपसे सम्बन्धक्ो प्राप्त हुए उन शररीरोंमे जो श्रमुक 
प्रकारका रूप होता है, उनका यथासम्भव जो अ्रमुक ग्रकारका 
संस्थान ओर सहनन होता है इसका निमित्तकारण पु्लविपाकी 
करमोंका उदय ही है, जीवकी वर्तमान पर्याय नहीं तो भी शरीरमे 
भाप्त हुए रूप आठिको देखकर उस द्वारा तीर्थंकर केवली जिनकी 
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स्तुति की जाती है ओर कहा जाता है कि अमुक तीर्थंकर केवली 
लोहित वर्ण हैं, अमुक तीर्थंकर केवली शुक्ल वर्ण हैं ओर अमुक 
तीथंकर केवली पीतवर्ण हैं आदि। यह तो है कि जब शरीर 
पुद्नल - द्रव्यकी पयोय हे तो उसका कोई न कोई बरण अवश्य 
होगा । पुद्रलकी पर्याय होकर उसमे कोई न कोई वर्ण न हो यह 
नहीं हो सकता। परुतु विचार कर देखा जाय तो तीथंकर 
केवलीकी पयोयमे उसका अत्यन्त अभाव ही है, क्योकि तीथंकर 
केवली जीवद्रव्यकी एक पयोय हैँ जो अनन्त ज्ञानाडि गुणोंसे 
विभपित है । उसमे पुठ्लद्रव्यके गुणोका सद्भाव कैसे हो सकता 
है ? अथात्‌ त्रिकाज्षमं नहीं हो सकता। फिर भी एक तीर्थंकर 
केवलीसे संयोगको प्राप्त हुए शरीस्मे अन्य तीथकर केवलीसे 
संयोगको प्राप्त हुए शरीरमें वर्णका भेद दिखलानेरूप प्रयोजन- 
से यह व्यवहार किया जाता हैँ कि अमुक तीर्थंकर केवली 
लोहित वर्ण हैं ओर अमुक तीथंकर केवली पीतवर्ण हैं 
आदि | जैसा कि हम लिख आये हैं कि तीथकर केवली जीव 
द्रब्यकी एक पयोय है। उसमें वर्णाका अत्यन्त अभाव है | फिर 
भी लोकानुरोधवश प्रयोजन विशेषसे तीथकर केवलीमे उत्त 
प्रकारका व्यवहार किया जाता हैं जो तीथंकर केवलीमे स्वोथा 
असत्‌ है, इसलिए प्रयोजन विशेषसे किया गया यह आरोपित 
असत व्यवहार ही जानना चाहिये । 


सेनाके निकलनेपर राजा निकला ऐसा कहना आरोपित 
असदू्‌ व्यवहारका दूसरा उदाहरण है। विचार कर देखा जाय 
तो सेना निकली यह व्यवहार स्वयं उपचरित है । उसमें भी 
सेनासे राजामे अत्यन्त भेद है। वह सेनाके साथ गया भी नहीं 
है। अपने महलमे आराम कर रहा है । फिर भी लोकानुरोधवश 
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अयोजनविशेपसे सेनाके निकलनेपर राजा निकला या णज़ाकों 
सवारी निकली यह व्यवहार किया जाता है जो स्वथा असत्‌ 
है, इसलिए प्रयोजन विशेपसें किये गये इस व्यवहारकों भी 
आरोपित असद व्यवहार ही जानना चाहिए । 


इसी प्रकार लोकमें और भी वहतसे व्यवहार प्रचलित हैं. 
क्योकि वे किसी द्रच्यके न तो गुण ही हैं ओर न पर्याय ही हैं 
इसलिए वे वन्ध्यापुतव्यवहार या आकाश-कुसुमव्यवहारके 
समान असन ही हैं। इसलिए जो व्यवहार विवन्तित पदा्थमे 
पर्यायदष्टिसे प्रतीतिमं आता है वह माक्षमागम अनुपाद्य हानंसे 
आश्रय करने योग्य नहीं माना गया है अतण्व उसे गोण करके 
अनेकान्तमृति ज्ञायकम्बभाव आत्माकी स्थापना करना ते उचित 
है, किन्तु जो व्यवहार वस्तुभूत न होनेसे सबंथा असन्‌ हैं, मात्र 
लोकिकचष्टिसे छानमे उसको स्वीकृति हैं। उसका मोक्षमार्गमे 
सर्वेथा निषेध ही करना चाहिये। अनेऊान्तकी प्रतिष्ठा करते समय 
आत्मामें ऐसे व्यवहारकों गाण करनेका प्रश्न ही नहीं उठता, 
क्योक्ति जो व्यवहार भताथ होता है उसे ही नय विशेषके आश्रयसे 
गांण किया जाता है। किन्तु जिसकी लॉकमे सत्ता ही नहीं है 
उसे गाण करनेका अथ ही उसकी सत्ताका स्वीकार करना है जो 
युक्तियुक्त नहीं है। इसलिए जितना भी मिथ्या व्यवहार हैं उसे 
दूरसे ही त्याग कर ओर जितना पयोयद्रप्रिस भृता्थ व्यवहार 
है उसे गोण करके एकमात्र ज्ञायकस्वभाव आत्माकी उपासना 
ही मोजमागस तरणोपाय है एसा निर्णय यहॉपर करना चाहिए | 


यहापर यह प्रश्न होता ह कि वर्णारि तो पुद्लके धर्म हैं,इसलिए 
आत्मामें लायकस्वभावके अन्तित्वका दिखलाकर उसमे उप 
नाम्तिलकों दिखलाना तो उचित प्रतीत होता है । परन्तु आत्माम 
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ज्ञायकभावके अस्तित्रका कथन करते समय उसमें प्रमत्तादि भावों 
के नास्तित्कका कथन करना छचित प्रतीत नहीं होता, क्योंकि ये 
ढोनों भाव (जञायक भाव ओर प्रमत्तादि भाव) एक द्रव्यके आश्रयसे 
रहते हैं, इसलिए एक द्रव्यवृत्ति होनेस ज्ञायकभावके अस्तित्वके 
कथनके समय इन भावोका निषेध नहीं वन सकता, अतण्व इस 
इृए्रिसे अनेकान्तका कथन करते समय किथ्ंचित आत्मा ज्ञायक 
भावरूप है ओर कथवित्‌ प्रमत्तादि भावरूप हैं? एसा कहना 
चाहिए | यह कहना तो बनता नहीं कि आत्मामें प्रमत्तादि भावोंकी 
सत्र व्याप्ति नही देग्यी जाती, इसलिए आत्मामे उनका निपेध 
किया है, क्योंकि कहीपर ( प्रमत्तगुणस्थान तक ) प्रमत्तमावर्की 
ओर आगे अग्रमत्तभावकी व्याप्ति वन जानेस आत्मामे ज्ञायक- 
भावके साथ इनका सद्भाव मानना ही पड़ता है ? 
यह एक प्रश्न है। समाधान यह है कि इस अनेकान्तस्वरूप 
प्रत्येक पदाथका कथन शब्दोंसे दोंसे दो प्रकारस किया जाता हू । एक 
क्रमिकरूपसे ओर दूसरा योगपद्यरूपसे । कथन करनेका तीसरा 
कोई प्रकार नहीं है । जब अस्तित्व आदि अनेक धर्म कालादिकी 
अपेक्षा मिन्‍न सिन्‍न अर्थरूप विवलित होते हैं उस समय एक 
शब्दमे अनेक धर्मोक्े प्रतिपादनकी शक्ति न होनेसे ऋमसे 
प्रतिपादन होता है । इसे विकलाठेश कहते हैं। परन्तु जब उन्हीं 
अस्तित्वादि धर्माकी कालादिकी इृष्टिस अभेद विवच्चा हाती हैं तव 
एक ही शब्दके द्वारा एक धर्ममुखेन ताद्ात्म्वरूपसे एकत्वका प्राप्त 
सभी धर्मोका अखण्डभावसे युगपन्‌ कथन हा जाता हैं। यह 
सकलाबेश कहलाता है | विकलादेश नयरूप है ओर सकलादेश 
प्रमाणरूप । इसलिए वस्तुके स्वरूपके स्पशके लिए सकलाव्श 
आर विकलादेश दोनो ही कायकारी है ऐसा यहाँ सममना चाहिए। 
एक ही वचनग्रयोंग जिसे हम सकलाव्श कहते हैं वह विकला- 
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देशरूप भी होता है। यह वक्ताके 'प्रभिप्राथ पर निर्भर है ऊह्रि 
वह विवन्षित वचनप्रयोग किस दष्टिसे कर रहाह । यथावसर 
उसे समकनकी चेष्टा तो की न जाय ओर इसपर एकाम्त 
धनऊा शआराप झिया जाय यह उचित नहीं हैं। अताग्ब वक्ता 
कटाँ किस अ्रभिप्रायस वचनप्रयाग कर रहा इसे सममऊर ही 
पदार्थफा निर्णय करना चाहिए | 


फ्वचित जीव है ही ' यह बचनप्रयोग समलादेश भी : 
और विकलाइंश्रूप भी। यदि इस वाक्य स्थित 'है' पढ़ 
अन्य लशप धर्मोकों अभद्यत्तिस स्वीकार करता हैं ता यही 
वचन मऊलाहशम्पकत जाताई जोर उस वाय्यम स्विल हे 
पद मुख्यरूपस अपना दी प्रतिपादन करता है तथा शप धर्माको 
केथचित पढ़ द्वार गोणभावल ग्रहश किया जाता एँ ता यटी वचन 
उिमलाइगरूप हैं जाता है। कान बचने सकलाइेशरूप 7 ओर 
कोन बचने विवलादेशरप यह बचनप्रयागपर निर्भर ने होकर वक्ता 
के श्रमिप्राय पर निर्भर ऊरता है | अताग्य 'जीय तॉयक्रभावरूप 
हें है! एपा कान पर यदि उस बचनमे 'प्रभदव्वन्तिफी मुख्यता 
है ता यों बचने सकलाइशरूप हा जाता | प्लौर हस बचनमे 
केबचित पद द्वाग गाणुभावल अन्य अशप वमेकाी सरकार 
जिया जाना है नो की बचने विकतादेशरूप भी हो जाता 
एमा बहोँ पर समझना चाहिए | 


बयपि यह बात तें। 2 क्रि सम्यरूष्तिफे सानमे जहाँ लायक- 
खभाव प्रान्माको स्वोग्रतिट बेटों उसमें संसार पस््वस्था और 
मुक्ति अवस्था भी स्वोडति है। बह जोयकी ससार चोर मुक्त 
अवस्थाका अभाव नहीं मानता । समसारमे जो उसकी नर-नाग्कादि 
श्रार मतितान-श्रुततानादि रूप विधिथ प््रस्थाएँ होती हैं उनका 
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सो अभाव नहों मानता। यदि वह बर्तमानमे उनका अभाव 
मान तो वह मुक्तिके लिए प्रयत्न करना ही छोड़ दे । सो तो वह 
करता नहाँ, इस।लण वह इन सबको स्वीकार करके भी इन्हें 
आत्मकायको सिद्धिमे अनुपादेय मानता है, इसलिए वह इनमे 
रहता हआ भा इनका आश्रय न लेकर त्रिकालोी निन्‍्य एक्मात्र 
नायकछमभावका आश्रय स््रोकार करता है। निश्चयनथ ओर 
व्यवहारनयके विययक्रा जानना अन्य बात हैं ओर जानकर 
निश्चयनयके विपयका अवलम्बन लेना अन्य बात ह। माक्- 
मार्गम इस इृष्टिफोणसे हेश्रोपाठेयका विवेक करके स्वात्मा और 
परात्माका निशय किया गया है। यदि लोकिक उदाहरण द्वाग 
इसे सममना चाहे तो यो कहा जा सकता है क्रि जैसे किसी 
ग्रहस्थका एक सकान है। उसमें उसके णएडन-लिखन और उठने 
बठनेका स्वतंत्र कमरा हे। वह घरके अन्य भागका छाइकर 
डउसीमे निरन्तर उठता-वैठता ओर पढ़ता-लिखता हे। बह 
कदाचित मकानके अन्य भागमे भी जाता हेँ। उसकी सार- 
सम्हाल भी करता हैं। परन्तु उसमे उसकी विवत्नित कमरक 
समान आत्मीय चुद्धि न हानेसे बह मकानके शप्र भागमे झूना 
नहीं चाहता । ठीक यही अवस्था सम्बन्दप्ठिकी हार्ता है। जा 
उसे वर्तमानमे नर-नारक आदि वतमान पयोय मिली हुड़ है 
बह उसीम रह रहा है। अभी उसका पयोवरूपसे त्याग नहों 
हुआ हैँ। परन्तु उसन अपनी वुद्धि दाग द्रव्याशिकनयका 
विपयभत ज्ञायकस्वभाव आत्मा ही मेरा स्वात्मा है ऐसा निरंय 
किया है, इसलिए वह व्यवहारनयके विपयमृतत अन्य अशप 
परभावोका गौण कर मात्र उसोका आश्रय लेवा है। कदावित्‌ 
रागरूप परयायकी तीत्रतावश वह अपने स्वात्माक्रा छोइकर 
परात्मामे भी जाता है तो भी वह उसमें क्षणमात्र भी टिकना नहीं 
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चाहता। उस अवस्थामें भी वह अपना तरणोपाय स्वात्माके 
अवलम्बनकों ही मानता है। अतएवं इस दृष्टिकोशसे विचार 
करने पर सम्यग्दृष्टिका विवज्षित आत्मा स्ात्मा अन्य परात्मा 
यही अनेकान्त फलित होता है। इसमे आत्मा कथचित्‌ ज्ञायक 
भावरूप है ओर कथचित्‌ प्रमत्तादि भावरूप है! इसकी स्वीकृति 
आ ही जाती है| परन्तु ज्ञायक भावमे प्रमत्तादिसावोंकी 'नात्तिः 
है, इसलिए इस अपेक्षासे यह अनेकान्त फलित होता है कि 
आत्मा ज्ञायक भावरूप है अन्य रूप नहीं ।” आचाये अमृतचन्द्र 
ने आत्माको ज्ञायकमावरूप मानने पर अनेकान्तकी सिद्धि किस 
अकार होती है इसका निर्देश करते हुए लिखा है-- 


तत्वात्मबसुनो. जानमात्रत्वेउप्यन्तह्चकचकायमानशानस्वरूपेण 
तत्तात्‌ बरहिरुन्मिपदनन्त्ेयतापन्नस्वरूपातिरिक्तपररूपेणातत्त्वात्‌ सहक्रम- 
प्रवृत्तानन्तचिद्शध्षमुदयरूपाविभागद्रव्येणेकत्वात्‌ू अ्रविभागेकद्रव्यव्यात- 
सहक्रमप्रवृत्तानन्‍्तचिव्शरूपपर्यायेरनेकत्वात्‌ स्वद्रव्य-क्षेत्रकाल-भावभवन- 
शक्तिस्वभाववत्तेन. सत्त्वात्‌ परद्रव्य ज्ेत्रकाल-भावामवनशक्तिस्वभाव- 
वत्वेनासत्तातू अ्नादिनिधनाविभागैकबृत्तिपरिणतत्वेन. नित्यत्वात्‌ 
क्रमप्रवृत्तेकसमयावन्छिन्नानेकदृत्यशपरिणतत्वेनानित्यत्वात्तदतत् मे का ने कत्व॑ 
सदसत्त नित्यानित्यत्व च प्रकाशत एवं | 


आत्माके ज्ञानमात्र होने पर भी भीतर प्रकाशमान लानरूपसे 
तत्पना है. ओर बाहर प्रकाशित होते हुए अनन्त ज्नेयरूप 
आकारसे भिन्न पररूपसे अतत्पना है । सहसप्रवृत्त ओर क्रमप्रवृत्त 
अनन्त चेतन्य अशोंके समुटदायरूप अविभागी द्रव्यकी अपेक्षा 
एकपना है ओर अविभागी एक द्रव्यमें व्याप्त हुए सहम्रवृत्त 
आर क्रमप्रवृत्त अनन्त चेतन्य-अंशरूप पयोयोकी अपेक्षा अनेक- 
पना है। छद़व्य, क्षेत्र, काल और भावरूप होनेकी शक्तिरूप 
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स्वभाववाला होनेसे सत्पना है ओर पर्ठव्य, क्षेत्र, काल और 
भावरूप नहीं होनकी शक्तिरूप स्वभाववाला हानेसे असत्पना 
है नथा अनादिनिधन अविभागी एक वृत्तिरूपस परिणत होानके 
कारण नित्यपना है ओर क्रमशः प्रवतेमान एक समयवर्ती अनेक 
वृत्यशरूपसे परिणत होनक कारण अनित्यपना हैँ, इसलिए 
ज्ञानमात्र आत्मवस्तुकों स्वीकार करन पर तत्‌-अतत्पना, एक- 
अनेकपना, सदसत्पना ओर नित्यानित्यपना स्त्रय प्रकाशित हाता 
हाह। 
अतएव अनकान्तके विचारके प्रसगस माक्षमागम निश्चयनय- 

के विपयको आश्रय करने योग्य सानने पर णए्कान्तका दाप 
केसे नहीं आता इसका विचार किया । इसके विपर्रात जो बन्धु 
अनेकान्तकों एक बम्तुके स्रूपमे घटित न करके भव्य भी हैं 
ओर अमव्य भी है! इत्यादि रूपसे या कुछ पयायें अमुक कालमे 
अमुकरूप है ओर कुछ पर्याय तद्धिन्न दूसरे कालमे दूसरे रूप 
हैं? इत्यादि रूपसे अनेकान्तकों घटित करते है उन्हे अनकान्तका 

शब्द श्रुतमे बॉयथनेवाली स्थाद्ादकी अगभृत सप्रभंगीका यह 
लक्षण ध्यानमे ले लेना चाहिये।-- 


प्रश्नवशाठेकस्मिन्‌ वल्लुन्यवरोवेन विधि-प्रतियधकल्पना सप्तमगी । 


प्रश्नके अनुार एक बलुमे प्रभाणते अविरुद्ध विधि ओर 
प्रतिपधरूप धर्मोकी कल्पना सप्रभंगी है। 


समभंगीमे प्रथम भंग विविहूप होता हे ओर दूसरा भग 
निपेधहूप होता है। विधि अथान द्रव्याथिक तथा ग्रतिपेथ्य अथात्‌ 
पर्योयाथिक | आचारये कुन्दकुन्दने द्रव्याथिककों श्रतिपेषक ओर 
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व्यवहारको प्रतिपेध्य इसी अम्निप्रायसे लिखा है। जिस दृष्टिमे 
भेदव्यवहार है उसके आश्रयसे वन्ध है ओर जिसमे भेदृव्यवहार 
का ल्ोप है या अभेद्वृत्ति है उसके आश्रयसे वन्‍्धका अभाव है यह 
उनके उक्त कथनका तात्पयय है। इस प्रकार अनेकान्त और उसे 
वचनव्यवहारका रूप देनेवाला स्याद्वाद क्‍या है उसकी सक्षेपमे 
मीमासा की | 


केंबलज्ञानस्वभावमीमाँसा 


दपणमें ज्यों पटत है सहज वस्तुका त्रिम्ब | 
केवलशान पर्याय त्यों निश्चिल जेय प्रतिविम्ब ॥| 


अब जो अपरिमित माहात्म्यसे सम्पन्न है ऐसे केवलज्ञान 
स्वभावकी मीमासा करते हैं। यह तो हम इन्द्रियोसे ही जानते 
हैं कि जिनका सम्बन्ध स्पर्शन इन्द्रियसे होता है उनके स्पर्श और 
'हलके-भारीपन आदिका ज्ञान उस इन्द्रियसे होता है। जिनका 
सम्बन्ध रसना इन्द्रियसे होता है उनके खट्टे-मीठझे आदि रसका 
ज्ञान रसनेन्द्रियसे होता है, जिनका सम्बन्ध प्राण इन्द्रियसे होता 
है उनकी सुगन्ध और दुर्गन्धका ज्ञान धराण इच्द्रियसे होता हे, 
जो पढाथ आँखोके सामने आते हैं उनके वर्ण और आकार 
आदिका ज्ञान चन्नु इन्द्रिय द्वारा होता है और जिन शब्दोंका 
सम्बन्ध श्रोत्र इन्द्रियसे होता है उनका ज्ञान इस इन्द्रिय दर 
होता है। साथ ही हम यह भी अनुभव करते हैं कि निकटवर्ती 
या दूरवर्ती, अतीतकालीम या भविष्यत्कालीन तथा वर्तमानकालीन 
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जो पदार्थ इत्थ॑भूत या अनित्थभूत मनके विपय होते हैं उन्हें हम 
मनसे जानते हैं| इन्ट्रिया केवल वर्तमानकालीन अपने विपयोकों 
जानती हैं जब कि मन वर्तमानकालीन विपयोके साथ अतीत और 
भविष्यत्कालीन बिपयोकों भी जानता है, इसलिए वह अनुमान 
द्वारा आकाश आदि पढार्थोकी अनन्तताका भी बोध करनेमे समर्थ 
होता है। यह कौन नहीं जानता कि आजके वेन्नानिकोका जान 
इतर लोगोके समान परो्ष ही है। फिर भी उन्होने अपने ज्ञानमें 
इतना अतिशय उत्पन्न कर लिया है. जिस द्वारा उन्होंने अनुमान 
लगाकर अनेक सूक्ष्म ओर अमृर्त पदार्थेक्रे असित्वकी सूचना 
दी है। आकाशके अग्तित्ककों ओर उसकी श्रनन्तताकों भी 
उन्होने स्वीकार किया है। यह क्या है? घानके अपरिमित 
माहात्म्यके सिवा इसे ओर क्या संत्रा दी जा सकती है ? जब 
इन्द्रिय ओर मनसम्बन्धी न्ञानकी यह सामर्थ्य है तब जो 
अतीन्द्रिय ज्ञान अपने स्वाभाविकरूपमें हागा उसकी क्या 
सामथ्य हागी, विचार कीजिये | 


यह तो सब कोई जानते हैं कि ज्ञान जड़का धर्म तो हे नहीं, 
, क्योके बह किसी भी जड पदार्थमे दृष्टिगोचर नहीं होता। वह 
जड़के रासायनिक सयागोका भी फल नहीं है, क्योकि जहाँ 
चेतनाका अधिष्ठान होता है वही उसकी उपलब्धि होती है । 
विश्वमे अब तक अन्य अनेक प्रकारके प्रयाग हुए । उन ग्रयोगों 
हारा अनेक प्रकारके चमत्कार भी सामने आये। हाइड्रोजन 
वम बना, परमाणुके विस्फोटकी भी वात कही गई ओर 
अन्तरीक्षमे ऐसे बाण छोड़ें गये जो प्रथिवीकी परिधिके वाहर गमन 
करनेमे समर्थ हुए आदि । किन्तु आज तक कोई भी वजानिक 
यह दावा न कर सका कि मैने चेतनाका निर्माण कर लिया हैँ या 
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चेतनाकों पकड़ लिया है । यद्यपि वर्तमान कालमे भोतिकवादियोंके 
लिए चेतना रहस्यका विषय बना हुआ है। वतंमान कालमे ही 
क्या अतीत कालमे भी वह इनके लिए रहस्यका विपय रहा है 
ओर हम तो अपने अन्त.साक्षीस्वरूप अ्नुभवके आधार पर 
यह भी कह सकते हैं कि भविष्य कालमें भी वह इनके लिए 
रहस्यका विपय बना रहेगा, क्योंकि भोतिक पढार्थेके आलम्बनसे 
उसे पकड़नेकी जितनी भी चेष्टा॥ की जायेगी वे सब विफल 
होंगी। इसमे सदेह नहीं कि अतीन कालमे ऐसे अगणित मनुष्य 
हो गये है जिन्होंने उसका साक्षात्कार किया और लोकके सामने 
ऐसा मार्ग रखा जिस पर चलकर उसका साक्षात्कार किया जा 
सकता है। किन्तु शुद्ध भौतिकवादी इस पर भरोसा नहीं करते 
ओर नाना युक्तियों प्रयुक्तियों द्वारा उसके अस्तित्वके खण्डनमें 
लगे रहते हैं। वे यह नहीं सोचते कि जिस बुद्धिके द्वारा थे इसके 
लोप करनेका प्रयत्न करते है उसका आधारभूत पदार्थ ही तो 
श्त्मा है जो शर्रारसे प्रथक है। मुर्गे शरीरसे सचेतन शरीरमें 
जो अन्तर प्रर्तत होता है बह ण्क मात्र उसीके कारण प्रतीत 
होता है। यह अ्रन्तर केवल शरीरमेसे प्राणवायुके निकल जानेके 
कारण नहीं हाता। किन्तु उसके भीतर जो स्थायी तत्त्व निवास 
करता हूँ उसके निकल जानेके कारण होता है। इससे जञानमय 
सतत्र इव्यके अस्तित्वकी सिद्धि होती है! इस प्रकार ज्ञानका 
आश्रयभूत जो स्त्त्र द्रव्य है वह आत्मा है. और वह शरीर 
आदि भौतिक पदायेसे जुदा है यह ज्ञात हो जाता है | 

यद्यपि आत्माकी यह स्थिति हैं तो भी वह अनादिकालसे 
अपने अ्वानवश पुठ़ल द्रव्यके साथ सयुक्त होनेके कारण अपने 
सखरूपको भूल कर हीन अवस्थाको प्राप्त हो रह है। किन्तु जब 
वह अपने प्रयत्न द्वारा अपनी इस अ्रवस्थाका अन्त कर 
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स्वाभाविक दशाको प्राप्त होता है तव उसके परयोयरूपसे झ्ानमें 
जो न्यूनता आ जाती है बह भी निकल जाती हैं और वह 
अलोकसहित लोकमें न्थित त्रिकालवर्ता समस्त पदार्थाकों युगपन्‌ 
जानने लगता है । ज्ञानकी उस सामथ्यक्रा निरूपण करते हुए 
वर्शणाखण्ड प्रकृति अनुयोगद्वारम कहा है, 

सद भयव उप्पर्णणाणुदरिसी सदवासुरमाणुसत्स लोगत्स आगर्दि 
गठि चयणोववाद वध मोक्ख टड्ठि द्विर्दिं जुदि अ्रग्गुभाग तक्‍्क कल 
माणा माशांसिय भुत्त कद पाडसावद झोडिकम्म अरहकम्म सब्वलोए 
सब्बजीवे सब्बमावे सम्म सम जाणद्रि पस्सदि विहरादि त्ति |॥८२॥ 

उत्पन्न हुए केवलतान ओर केवलद्शनसे युक्त भगवान्‌ स्वर्य 
देवल्लोंक आर असुरतोकक्े साथ मनुप्यलाकर्की आगति, गति 
चयन, उपपाद वन्ध, मान, ऋद्धि, स्थिति, युति. अनुभाग 
तक, कल, मन, मानसिक, भुक्त, कृत, प्रतिसेधित, आहिकिम 
अरहःकर्म, सव लोको, सब जीवों ओर सब भावोंकों सम्यक्‌ 
प्रकारके युगपत्‌ जानते हैं, देखते हैं ओर विहार करते हैं. ॥८२॥ 

इसी विपयको स्पष्ट करते हुए आचारये कुन्दकुन्द प्रवचनसार 
में कहते हैं-- 

परिणमठों खलु णशाण पच्चक्खा सत्वदव्यपत्जाया | 
सो णेव ते विजाण॒द्रि उग्गहपृच्वाहिं किग्यार्टिं॥२१॥ 

केवली भगवान्‌ केवलज्ञानरूपसे परिणत होते हैं, इसलिए 
उनके सब द्रव्य ओर उनकी सब पयाये प्रत्यक्ष हैं। अर्थात्‌ 
अलोक सहित लोकमे स्थित त्रिकालवर्ती ऐसा कोई भी द्रव्य 
ओर उसकी पयाये नहां हैं जिन्हें वे प्रत्यक्ष नहीं जानते | पर 
इसका यह अथ नहीं कि वे उन्हें अवग्रह आढठि प्रवक होनेवाली 
क्रियाओका आलमस्वन लेकर जानते हैं ॥२१॥ 
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आचार्य ग्रृद्धपिच्छ इस विपयको स्पष्ट करते हुए तत्वाथे 
सू्रमे कहते हैं- 

सर्वंद्रव्यपर्ययिपु केवलस्थ ॥१-२६॥ 

केवलज्ञान सव द्रव्य और उनकी सब परयोयोको जानता है। 

इसकी व्याख्या करते हुए पूज्यपादश्वामी स्वो्थसिद्धिमें 
कहते हैं । 

लीवढ्व्याणि तावदनन्तानन्तानि, पुद्ुल्द्रव्याणि च ततोउप्यनन्तानि 
अगुस्कन्धमेदमिन्नानि, धर्माधर्माकाशानि त्रीणि, कालश्चासख्येयस्तेपा 
पर्यायाश्च त्रिकालभुव' प्रत्येकमनन्तानन्तास्तेपु | द्रव्य पर्यायजात वा न 
किंचिलेवलगानस्थ विपयभावमतिक्रान्तमस्ति | अपरिमितमाहा त्म्य 
हि तत्‌ । 

जीव द्रव्य अनन्तानन्त हैं, पुदल् द्रव्य उनसे भी अनन्तगुणे 
हैं, उनके अगु और स्कन्ध ये भेद हैं, धर्म, अधर्म और आकाश 
ये मिलकर तीन हैं और काल असख्यात है। इन सब द्रव्योकी 
पृथक प्रथक्‌ तीनों कालोंमें होतेवालों अनन्तानन्त पर्याये है। 
इन सवमें फेवलज्ञानकी अबृत्ति होती है। ऐसा न कोई द्रव्य है 
ओर न पयायसमूह है जो केवलज्ञानके विपयके वाहर हो। बह 
नियमसे अपरिमित माहात्म्यवात्षा हे । 


फेवलज्ञान ऐसी सामथ्येवाला है यह केवल अध्यात्म जगत्मे 
दी स्वीकार किया गया हो ऐसी वात नहीं है, दाशेनिक जगतसे 
भी इस तथ्यकों स्वीकार किया गया है। स्वामी समन्तभद्र 
आप्तमीमांसामें कहते हैं-- 
सुच्चमान्तरितदूराथा' प्रत्मक्षाः कह्यचिद्यया | 


4 हा # 


ह अनुमेयत्वतो न्यादिरिति सर्वज्तस्थितिः ॥५॥ 
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परमाणु आदि सूक्ष्म पदार्थ, राम-रावण आदि अन्तरित 
पदाथ ओर स्गलोॉंक तथा नरकलोक आदि दरवर्ती पदार्थ 
किसीके प्रत्यक्ष है, क्योकि वे अनुमानसे जाने जात हैं। जैसे 
अग्नि | तात्पर्य यह है कि जो जो अनुमानके विपय हाते है वे वे 
किसीके प्रत्यज्ञ ज्ञानके भी विपय होते है। जैस किसी प्रदेश 
विशेपमें अग्निका श्रनुमानकर हम उसे प्रत्यनसे उपलब्ध कर 
लेते है उसी प्रकार ये सृचर्म आदि पढाथ भी अनुमानके विपय 
होनेसे क्रिसीके प्रत्यन्ञके विपग्र हैं यह निश्चित होता है जो 
सनकी सिद्धि करता है ॥५॥ 


अलोक सहित त्रिलीकवर्ता ओर त्रिकालवर्तों समस्त पदार्थ 
केवलञआनमे ऐसे ही प्रतिभासित होते है. जैसे दर्षणके सामने 
आया हुआ कोई पदार्थ उसमें प्रतिविम्बित हाता है। यद्याप 
दपण अपने स्थानमें रहता है ओर प्रतिविम्बित होनेवाला 
पदाथ अपने स्थानम रहता हू । न तो दर्पण पढाथम जाता है 
और न पदार्थ दर्पणमें आता है। फिर भी सहज ऐसा निमित्त- 
नैमित्तिक सम्बन्ध है कि पढाथके दर्पणके सामने आने पर स्वभावसें 
दर्पणमें वह स्त॒थ प्रतिविम्बित होन लगता है | उसी प्रकार केवल- 
ज्ञानका स्वभाव सब द्रव्यो ओर उनकी सव पर्यायोंकों जाननेका 
है | दर्पशके समान यहा पर भी न तो सव पदाथ केवलब्नानमे 
आते हैं और न केवलजआञन सब पदार्थोमे जाता है। फिर भी 
पदार्थों और केवलब्नानका ऐसा नेय-न्ायकसम्वन्ध है कि इस 
आत्मामं केवल्ज्ञानके परयोयरूपसे प्रकट होने पर वह सब 
पढार्थो ओर उनकी त्रिकालवर्तों पयोयोको स्वभावसे जानने 
७ ज्गता है। 


यहां प्रश्न होता है कि केचलज्ञान सब पदार्थोंकों स्पश किये 
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बिना उन्हे. केसे जानता है। समाधान यह है. कि केवलबआान 
जानता तो अपनेको ही है परन्तु उसकी प्रत्येक समयकी जो 
पयोय होती है वह प्रतिविम्व॒ युक्त दर्षशके समान सब पदाथके 
आकार ( प्रतिभासकों ) लिए हुए ही होती है, इसलिए प्रत्येक 
समयमें उस पर्योयका ज्ञान होनेसे ज्यवहारसे यह कहा जाता 
है कि केवलज्ञान प्रत्येके समयमे सव द्वव्यों और उनकी 
तिकालवर्ती सब पर्यायोका युगपत्‌ जानता है। ज्ञानमें स्वाभाषिक 
ऐसी श्रपूष सामथ्य है! इसका भार्न तो हम छद्मस्थोंकों भी होता 
है। उदाहरणार्थ चक्चुइन्द्रियकों लीजिए। वह योग्य सन्निकर्पमें 
स्थित विविध प्रकारके पढार्थोंकीं उनके आकार, रूप और कोन 
किस स्थानमे स्थित है इन सब विशेपताओके साथ देखती है तो 
क्या चज्षु इन्द्रिय उन पदा्थॉके पास जाती है या वे पढे अपने 
अपने स्थानकों छोडकर चह्चुइन्द्रियके पास आते हैं? उत्तर 
स्वरूप यही कहोगे कि नतो चच्चुइन्द्रिय उन् पदार्थोके पास 
जाती है और न वे पदार्थ चछुइन्द्रियफे पास ही आते हैं। फिर 
भी वह उन पदार्थाकों जानती है। इससे सिद्ध है कि ज्ञानमान्रका 
यह स्वभाव है कि वह अपने स्थानमें रहते हुए भी अपनेगें 
प्रतिभासित होनेवाले सव पदार्थोंकों जाने | जब सामान्य ज्ञानकी 
यह सामर्थ्य है तव जो केवलज्ञान अशेप प्रतिवन्धक कारणोका 
अभाव होकर प्रगट हुआ है उसमे ऐसी सामथ्य हो इसमे 
आश्चयकी वात ही कौन सी है | 

इस पर बहुतसे मनीपी यह शका करते हैं कि आकाश 
अनन्त है और अतीत तथा अनागत काल भी अनन्त है। ऐसी 
अवस्थामें केवलज्ञानके द्वारा यदि उनकी अनन्तताका ज्ञान हों 
जाता है तो उन सवको अनन्त मानना ठीक नहीं है? यदि 
इस प्रश्कों और अधिक फैलाया जाय तो यह भी कहा जा 

१६ 
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सकता है कि थदि केवलज्ञान सब्र दत्यो और उनकी सब 
पयोगोका यगपत जानता है तो न तो जीव पढार्थ अनन्तानन्त 
माने जा सकते हैं. ओर न पुदूगल परमाणु ही श्रनन्तानन्त 
माने जा सकते हैं। आकाश तथा भूत और भविष्यत्काल 
अनन्त हैं. यह भी नहीं कहा जा सकता है। इतना ही क्यों 
बहतसे मनीपी ऐसा भी प्रश्न करते हुए देगे जाते हैं कि जब छह 
माह आठ समयमे छु सो आठ जीव मो जाते हैं तब एक 
समय ऐसा भी आ सकता है जब माक्षका सार्ग ही बन्द हो 
जायगा। ससारमे केवल अभव्य जीव ही रह जावेंगे ? थो तो 
जो अपने छकद्मस्थ घानकी सामथ्यके साथ केवललानकी 
सामथ्यकी तुलना कर निप्कप निकालनेमे पढटु हैँ एसे मनीपियोके 
द्वारा इस प्रकारके प्रश्न पहिले भी उठा करते थे | किन्तु जबसे 
सब द्रव्योकी क्रमवद्ध ( क्रमनियमित ) पयोयें होती हैं यह तथ्य 
प्रमुखरूपसे सबके सामने आया है तबस ऐसे प्रश्न एक टो 
विद्वानोक़ी ओरसे भी उपस्थित किए जाने लगे हैं। उनके मनमे 
यह शल्य हैँ कि केबलतानका सब द्रव्यों ओर उनकी सब 
पयायाका जाता मान लनेपर सब द्रव्योकी पयोयें क्रमवद्ध सिद्ध 
हो जायेंगी। किन्तु वे ऐसा नहीं होने देना चाहते, इसलिए थे 
केवलज्नानकी सामथ्यके ऊपर ही अक्त प्रकारकी शांंकाएँ करने 
लगे हैं। किन्तु वे ऐसे प्रश्न करते हुए यह भूल जाते हैं. कि 
जैनधमम तत्त्वप्ररूपणाका मुख्य आधार ही केवलज्ञान हैं । जिस 
केवलतानके द्वारा जानकर भगवानने यह प्ररूपणा की कि जीव 
अनन्तानन्त हैं, पुल उनसे भी अनन्तगुरो हैं, धर्म ओर अधर्म 
द्रव्य एक एक होकर भी प्रदेशोंकी अपक्ता असख्यात हैं, फालारु 
भी असंख्यात हैं ओर आकाश द्रव्य एक होकर भी प्रवेशोकी 
अपेक्षा अनन्त है । तथा इन सब द्रव्योके गुण ओर तीनो कालोमें 
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होनेवालीं पर्यायें अनन्तानन्त हैं। आज वही केवलज्ञान शकाका 
विपय बनाया जा रहा है ओर यह शका केवलज्ञानको नहीं 
भाननेवालोकी ओरसे उठाई जाती हो ऐसा नहीं है। किन्तु जो 
केवलज्ञानके सद्भावकों मानते हैं उनकी ओरसे उठाई जाने लगी 
है यही आश्चर्यकी वात है। यद्यपि हम यह मानते है कि फेवल- 
ज्ञानकों सब द्रव्यो ओर उनकी सब पयोयोका जाननेबाला मानकर 
भी क्रमबद्ध परयोयोकी सिद्धि मात्र केवलआनके आलम्वनसे न 
करके कार्यकारण परम्पराका ध्यानमे रखकर की जानी चाहिए | 
परन्तु केवल पर्यायोकी क्रमवद्धता (क्रमनियमितता ) न सिद्ध 
हो जावे, इसी डरसे केवलज्ञानकफी सामथ्यपर हा शका करना 
उचित नहीं है, क्योकि जैसा कि हम पहले लिख आये है. कि 
केवलजान एक दर्षणके समान है। जिस प्रकार ढपणके सामने 
जितने पद स्थित होते हैं वे सब श्रबण्डभावसे उसमे प्रति 

विम्बित होते हैं | थे वर्तमानम जसे है बसे तो प्रतिविम्बित होते 
ही हैं | साथ ही वे श्रपनी अतीत ओर अनागत शक्तिको अपने 
गर्भभे समाये रहनेके कारण उस सहित भ्रतिविम्बित होते हैं ।. 
दर्पणका ऐसा स्वभाव ही हैँ कि वह अपने सामने आये हुए 
पदार्थोक्रे आकारकों प्रहणकर' तदरूप परिणम जाय । ठीक यही 
अवस्था केवलज्ञानकी है। अलोक सत्ति लोकमे स्थित जितने 


१ यहाँ 'पदार्थोके श्राकारकों ग्रहशकर” ऐसा शब्द प्रयोग किया है 
मो इसका यह श्रर्थ नही करना चाहिये कि पदार्धोका श्राकार उनसे विलग 
होकर दर्पणमें थ्रा जाता है और वे पदार्थ श्रपने श्राकारको खो बैठते हूँ । 
बस्तुत पदार्योका भ्राकार उन्हींमें रहता हे, उनसे भ्रलग नहीं होता भ्रौर 
दर्पणका आकार दर्पणमें रहता है, पदार्थके श्राकारकों ग्रहण नहीं करता । 
फिर भी दर्पणके समत्ष अन्य पदार्थोके प्रानेपर स्वभावत उसका भीतरी 
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पदार्थ हैं वे अपनी अपनी वर्तमान पर्यायके साथ उसमे प्रति- 
भासित तो होते ही है। साथ ही वे अतीत ओर अनागत शक्ति 
समुच्चयकों अपने गर्भभे समाये रहनेके कारण उस सहित 
प्रतिभासित होते हैं। आचाये कुन्दकुन्दने घानका लेयगत और 
ज्लेयकों लानगत कहकर जो उसकी व्यापकता सिद्ध की है सो 
उसका कारण भी यही है। इसका यह अर्थ नहीं कि केवलतान 
अनन्त वेयोमे जाता है ओर अनन्त लेय केवलतानम आते हैं। 
किन्तु इसका यही तात्पय हैँ कि केवलम्ानकी प्रत्यक समय 
जा पयोय होती हैं वह अखण्ड लथरूप प्रतिभासका लिए हुए 
हाती है आर ज्ञानका स्वभाव जानना हानक कारण केवलतान 
अपनी उस पयोयकों समग्रभावस जानता हैँ, इसलिए केवललान 
अपने इस ज्ञान द्वारा त्रिकालबर्ता ओर अलोकसहित त्रिलोकवर्ती 
समस्त पदार्थोका ज्ञाता हानेसे सबंत संतराको धारण करता हैं । 
तानमे और दर्षणम यही अन्तर है कि दर्पशमे अन्य पदार्थ 
प्रतिविम्बित तो हाते है. परन्तु वह उनको जानता नहीं। किन्तु 
केवलज्ञानमें अन्य अनन्त पदा्थ अपने अपने त्रिकालबर्ता 
शक्तिरूप ओर व्यक्तरूप आकारोंके साथ ग्रतिभासित भी हाते 
हैं आर वह उनको जानता भी हैं, इसलिए क्रेवलवानने आकाश- 
की अनन्तताका जान लिया या तीनो कालोकों जान लिया, अतः 
उनकों अनन्त मानना ठीक नहीं यह प्रश्न ही नहीं उठता. 
क्‍योंकि जो पढार्थ जिस रूपमें अवस्थित हैं. उसी रूपमे वे अपने 
परिणमन जैसा प्रन्य पदार्थोका आकार होता है वैसा हो जाता है, इसलिए उसे 
ध्यानमे रखकर ऐना भाषाव्यवहार किया जाता हूँ। वद्यपि वह व्यवहार 
ग्रवधार्थ है फिर भी उससे मुख्यार्थका वोष हो जाता हैँ इनसनिए ग्राह्म 
मान गया है । 
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आकारको केवलआनमे समर्पित करते हैं. ओर केवलजल्ान भी 
उन्हे उसी रूपमे जानता हे । 

यहॉपर हमने दर्पणुका उदाइरण देकर. केवलज्ञानके विपयको 
स्पष्ट किया है। इस विपयमें आचार्य समुन्तभद्रके रत्लकरण्ड- 
आवकाचारका यह मड्गल श्लोक दृष्टव्य है-- 


नम श्रीवर्षमानाय निधू तकलिलाकने | 
मालोकाना त्रिलोकाना यद्दिया दर्षणायते ॥१॥ 


जिन्होंने अपनी आत्मामेसे कलिलको पूरी तरहसे नष्ट कर 
विया है ओर जिनका ज्ञान अलोक सहित तीनों लोकोके लिए 
दर्षणके समान है उन श्री वर्धभान तीथंकरकों नमस्कार हो ॥१॥ 
पुरुषार्थ सिद्धयू पायमे मद्जललाचरणके प्रसगसे इसी तथ्यको 
प्रकट करते हुए अमृतचन्द्र आचार्य भी कहते हैं-- 
तजयति परमज्योति सम समस्तेरनन्तपर्याये' । 
दर्पणतल इब सकता प्रतिफलति पदा्थमालिका यत्र ॥॥ 
जिसमे दर्षणतलके समान समस्त अनन्त पर्यायोंके साथ 
पदार्थ समूह युगपत्‌ प्रतिभासित होता है वह केवलज्ञानरूपी परम 
ज्योति जयबन्त होओ ॥१॥ 
इन दोनो समर्थ आचायेनि केवलश्ञानके लिए दपणकी उपमा 
क्यों दो है इसका विशेप व्याख्यान हम पहले कर ही आये हैं । 
उसका तात्पर्य इतना ही है कि जसे प्रत्येक पढार्थका आकार 
पदाथम रहते हुए भी दपपणकी पयोय स्वयं ऐसे परिणमनकों 
प्राप्त हा जाती है जेसा कि विवज्षित पदार्थका आकार होता है । 
चसे ही प्रत्येक समयक्े उपयोगात्मक फेवलज्नानका यह स्वभाव 
है कि बह प्रत्येक समयमे होनेवाली अ्रपनी प्यौयक्ते माध्यमसे 
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सव पदार्थों ओर उनकी वर्तमान, अतोत और अनागत पयांयोंकों 
जानता रहे । सब आचार्येनि “उनयागात्मक ज्ञान जेयाकार होता 
है! यह जो कहा है वह इसी अमिआ्रयसे कह है और यहॉँपर 
जो पूर्वोक्त ठोनो आन्वायोने केव्रलजानकों दर्षणकों उपमा दी है 
वह भी इसी अभिमग्नायसे दी है। 


केवलजञान है और वह सच दठ्यों ओर उनको सब पयायोंकों 

युगपन्‌ प्रतिसमय जानता है इसमें सन्देंह नहीं। यदि ऐसा न 
माना जाथ तो वह स्त्रयं को भी पूरी तरहसे नहीं जान सकता 
क्योंकि एक समयमें केवलज्ञानकी जो पयोय होती है वह ही स्वयं 
अनमन्तानन्त अविभाग ग्रतिच्छेढोंकों लिए हुए हो होती है | यतः 
वह प्रत्येक समयमे अनन्तानन्त अविभाग ग्रतिच्छेदरूप अपनी 
प्रत्येक समयकी पर्योयकों परी तरहसे जानता हैँ, अतः अनन्ता- 
नन्‍्तक्ा ज्ञान उसके वाहर नहीं है यह सिद्ध होता है! ओर जब 
अनन्तानन्तका ज्ञान उसके वाहर नहीं है तव वह लोकमें उव्यक्री 
अपेक्षा जों अनन्तनान्त हैं उनको भी जानता है, प्रदेशोंकी 
अपेक्षा जो अनन्तानन्त हैं उनका भी जानता है, सब द्रव्योकी 
जो अनन्तानन्त पयायें है उनको भी जानता है ओर सब द्रव्योके 
जो अनन्तानन्त गुण हैं उनको भी जानता है इसमें सन्देहके लिए 
कोई स्थान नहीं रह जाता है। इसी भावकों ध्यानमें रखकर 
आधचाय कुन्दकुन्दने प्रवचनसारमें कहा हँ--- 

जो ण॒ विजाण॒दि जुगव श्रत्ये तिक्क्रालिगे तिहुवरणत्थें | 

णाह्र तस्स ण्‌ सक्क सपज्ञयय दव्वमेग वा ॥४८॥ 


|| 





इण्ग्ी बयि 


१. यहाँ कंवलज्ञानकी जो श्रतीत अनागत पयाये हूँ आर वतमानम 
जानगुणक सिवा अन्य गुणोकी जो पर्यावें हैं उनकी विवश्षा न कर बह 
कथन किया हैं । 
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जी तीन लोकके त्रिकालवर्ती सब पदार्थोंकी युगपत्‌ नहीं 
जानता वह पयोय सहित एक द्रव्यको भी नहीं जान सकता ॥४८॥ 
इस तथ्यकों दूसरे शब्होमे प्रकट करते हुए वे आगे 
कहते हैं :-- 
दब्य अणतपजयमेगमणताणि दव्वजादाणि | 
ण विजाण॒दि जदि जुगव किध सो सब्बाणि जाणादि ॥४६॥ 
यदि वह अनन्त प्योयवाले एक द्रव्यकों तथा अनब्त द्रव्य- 
समूहको एक साथ नहीं जानता है तो सवको कैसे जान 
सकेगा ॥४९॥ 
फेवलज्ञानके अनन्तानन्त अविभागप्रतिच्छेद हैं ओर वे 
उल्लिखित पा ओर उत्तकी सब परयोगोंसे अनम्तगुणे हैं इस 
द्विरूपवर्गः कै 
वातका निर्देश त्रिल्ोकसारके धारा प्रकरणमें किया है । 
वहाँ लिखा है-- 
तिबिद जहरुणाणुत वग्गतलादलछिंदी सगादिपद | 
जीवो पोग्गल काला सेदीं आगास तप्पदर ॥६६॥ 
धग्माधम्मागुरलबु इगजीवस्सागुरुलघुस्स होंति तदो । 
सुहुमाणि अपुएणणाणे अ्रवरे अविभागपडिच्छेदा ॥७०॥ 
अवरा खाइयलदी वग्गसल्ागा तदो सगद्धछिदी । 
शअ्रइसगछुप्पणतुरिय तददय विदियादि मूल च ॥७१॥ 
सट्मादिमूलवग्गे केवलमत पमाणजेट्रमिण ! 
वरखइयलद्धिणाम सगवग्गसला हवे ठाण ॥७२॥| 
भाव यह है. कि तीन प्रकारकी जधन्य अनन्तराशि, बर्ग- 
शलाका आदि उत्पन्न होनेके वाद ऋ्रमसे अनन्त अनन्त स्थान 
जाने पर जीवराशि, पुद्लणाशि, कालके समय, श्रेणिरुप आकाश, 


शरद जेनतत्त्वमीमासा 


अतराकाश, धर्म और अधर्मद्रव्यके अगुरुलघु अविभागप्रतिच्छेद, 
एक जीवके अगुरुलघु अविभागग्रतिच्छेद, सूक्ष्म निगोंदिया 
जीवके जघन्य ज्ञानके अविभागग्रतिच्छेद, जधन्य क्षायिकलब्धिके 
अविभाग प्रतिच्छेद और अन्तर केवलज्ञाकके अविभाग 
प्रतिच्छेद उत्पन्न होते है। यह अनन्तानन्तका उत्कृष्ट प्रमाण है। 
इससे यह वात तो स्पष्ट हो जाती है कि लोकमें ऐसा कोई 
पदार्थ नहीं है जो केवलब्ञानके विपयके बाहर है। उसका 
माहात्म्य अपरिमित है। लोक-अलोकके जितने पढाथ और 
उनकी पयोयें हैं उससे भी अनन्तगुणे पदार्थ और उनकी पयोयें 
यदि हो तो उन्हें भी उसमें जाननेकी सामथ्य है । इससे 
अनन्तानन्त जीव, उनसे भी अनन्तगुणे पुद्ल, कालके समय, 
आकाशके प्रदेश ओर इन सवको पयोये सान्‍्त हो जाते हैं 
ऐसा नहीं है । अनन्त शब्दका अर्थ है--जिसका गणनाकी 
अपेक्षा ओर कालकी अपेक्षा कभी अन्त न हो | इसी अभिप्रायकों 
ध्यानमें रखकर तत्त्वार्थवार्तिक (अ० ४, सू० ७) में कह भी है-- 
न हि ज्ञात इत्यस्य अर्थ सान्तम्‌ , अनन्तस्व अनन्तेन जातत्वातू | 
अनन्तकों जान लिया इसका अथ सान्त नहीं है, क्योंकि 
अनन्तका अनन्तरूपसे ज्ञान होता है। 
अनादिकालसे संसारका प्रवाह चालू है। पर अभी तक एक 
निगोद शरीरमें जितनी जीवराशि है उसके अनन्तर्वें भागप्रमाण 
जीव मोक्षकों नहीं गये हैं। आगे अनन्त काज़के वाद भी यदि 
मोक्ष जानेवाले जीवोंकी गणना की जायगी तब भी ऐसे जीवोका 
यही परिमाण रहेगा। इसका उल्लंघन नहीं हागा। यह हम 
>> [०] लोगोंके 2 कर 
अच्छी तरहसे जानते हैं कि हम लोगोंके मानसिक श्ानमे यह 
बात आसानीसे- नहीं वैठ सकती पर वस्तुस्थिति यही है इसमें 
। 
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सन्देह नहीं। एक निगोद शरीस्मे इतने जीव हैं इसका निर्देश 
करते हुए मूलाचार पयाप्ति अधिकारमें कह्य भी ऐ-- 
एयरिगोदसरीरे जीवा दब्बध्पमाणदों दिद्ठा | 


विद्वेहि श्रणतगुणा सब्बेण वितीदकालेश ॥१६३॥| 
निगोविया जीवोंके एक शरीस्में संख्यासे देखे गये जीव 
सिद्धोंसे और समस्त अतीत कालसे अनन्तगुणे हैं ॥१६श॥ 
माना कि केवलज्ञान जाननेवाला है ओर सकल पढाथे उसके 
जेय हैं, इसलिये केवलआानसे जैसा जानते हैं, मात्र इसी कारण 
पदार्थोका वैसा परिशमन नहीं होता, क्योंकि उनका परिणमन 
अपनी कार्यकारणपरम्पराके अनुसार होता है। केवलन्नान आकर 
उन्हे परिणमाता हो और तब थे परिणमन करते हो यह नहीं 
है। वह उनके परिणमनमे निमित्त भी नहीं है। परल्तु जो पदार्थ 
जिस रूपमे अवस्थित है और जिन कारणोसे उनका जब जैसा 
परिणमन होता है यह उसी प्रकार उन्हे जानता है.) इसलिए 
फलितार्थ रूपमे भेया भगवत्तीदासजी ने जो यह वचन कद्दा है-- 


जो जो देखी वीतराग ने सो सो होसी वीरा रे । 
“अनहोनी कत्रह न होती काहे ह्ोत अधीरा रे || 
सो ठीक ही कहा है। सम्यग्दष्टिकी ऐसी ही श्रद्धा होती 
है। तभी उसके जीवनमे वस्तुस्वभावकी प्रतीतिके साथ केचल- 
ज्ञानस्वभावकी प्रतीति दृदमूल होकर बह उसके उत्थानम सहायक 
बनती है। हमे पर्योयरूपमें ऐसे केबलज्नानस्वभावकी शीघ्र दी 
आप्रि होओ यही भावना है। 


हे अनिल कक “+ 
मैया भगवतीदास जी |] 

मंगलाचरंण पूर्वक उपादन-निमित्तसवाद कथनकी प्रतिज्ञा-- 

पाद प्रणमि जिनदेवके एफ उक्ति उपजाब | 

उपादान अरु निमित्तकों कहूँ सवाद वनाय ॥१॥ 
जिनेन्द्रवेवके चरणुोको प्रणाम कर तथा एक उक्तिकों उपजा 

कर उपादान ओर निमित्तका संवाद वनाकर कहता हूँ॥ १॥ 
प्रश्न 


पूछुत है कोऊ तहां उपादान किह नाम। 
कहो निमित्त कहिये कहा कबके है इंह ठाम ॥रा। 
संबादके प्रारम्भमे कोई पूछता है कि उपादान किसका नाम 
है और वतलाओं निमित्त किसे कहते हैं। ये दोना इस लोकमें 
कबके हैं ॥२॥ 
समाधान 


उपादान निज शक्ति है जिय को मूल स्वभाव ! 
है निमित्त परयोग त वन्यो अनादि वनाव ॥३॥| 
उपादान अपनी शक्तिका नाम है, वह जीवका मूल स्वभाव 
है तथा पर सयोगका नाम निमित्त है। इन दोनोका यह बनाव 
अनादिकालसे वन रहा है ॥३॥ 
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निमित्तकी श्रोरसे प्रश्न 
निमित्त कह मोकों सत्रे जानत है जगलोय । 
तेरो नाव न जान ही उपादान को होय ॥४॥ 
निमित्त कहता है कि जगके सब लोग-मुभे जानते हैं परन्तु 
उपादान कोन है इस प्रकार तेरा नाम भी नहीं ज़ानते ॥४॥ 
उपादानकी झोरसे उत्तर 
उपादान कहे रे निमित्त तू कह करे गुमान | 
मोकों जाने जीव वे जो हैं सम्यकवान ॥५॥ 
उपादान कहता है हे निमित्त | तू क्या गुमान करता है, जो 
जीव सम्यरदृष्टि हैं वे मुझे जानते हैं ॥५॥ 
निमित्तकी भ्रोरसे प्रश्न 
कई जीव सब्र जगत के जो निमित्त सोई होय ) 
उपादानकी बात को पूछे नाही कोय ॥६॥ 
जगतके सब जीव कहते हैं कि जो ( जैसा ) निमित्त होता हद 
वही ( वैसा ही ) काये होता है। उपादानकी वातकों कोई नहीं 
पूछता ॥६॥ 
उपादानकी ओरसे उत्तर 
उपादान ब्रिन निमित्त तू कर न सके इक काज ! 
कहा भया जग ना लखे जानृत हैँ जिनराज ॥७॥ 
उपादानके विना हे निमित्त ' तूं ण्क भी कार्य नहीं कर 
सकता | इसे जगत नहीं देखता तो क्या हुआ, यह सव जिनराज 
जानते हैं ॥७॥ , 
[ यहाँ पर निमित्तमें कतेत्वका आरोपकर कविवरने उपादानके 


३०० जनतत्तमीमासा 
हाय यह कहलाया है कि उपादानक्रे विना हे निमित्त ! तूँ एक भी 
कार्य नहीं कर सकता ! ] 
मिमित्तकी थ्ोरसे प्रश्न 
देव जिनेश्वर गुरु यती अरु जिन आगम सार | 
इह निमित्त ते जीव सत्र पावत हैं मवपार ॥८॥ 
जिनेश्वर देव, ठिगम्वर गुरु ओर उत्कृष्ट जिनागम इन निमित्तों 
से सच जीव इस लोकमे ससारसे पार होते हैं॥ ८॥ 
डपादानकी ओोरसे उत्तर 


[] 


यह निमित्त इस जीव के मिल्यो श्रनन्तीतार | 
उपादान पलट्यों नहीं तो भठक्यों संसार ॥६॥ 


ये निमित्त इस जीवकों अनन्तवार मिले हैं. किन्तु उपादान 
नहीं पलटा अतः ससारमे भटकता रहा ॥ €॥ 
।.. निमित्तदों ओरसे प्रश्न 
के वेवलि के सावुके निकट भव्य जो होय | 
सो ज्ञाविक सम्यक्‌ लह्दे यह निमित्त चल जोब ॥१०॥ 
या तो क्ेवली भगवानके निकट या साथ ( अ्ुतकेवली ) के 


निकट जो भव्य जीव होता है वह ज्ञायिक सम्यक्त्वकों आप्त 
करता है, इसे निमित्तका वल जानना चाहिए ॥ १०॥ 


उपादानकी ओऔरसे उत्तर 


केबलि अरु मुनिराज के पास रहे वहु लोब | 
पै जाकी सुलत्यों धनी ज्ञाविक वाकों होव ११॥ 


केवली भगवान और सुनिराजके पास बहुतसे लोग रहते हैं, 
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परन्तु जिसका आत्मा सुलट जाता है उसे क्षायिक सम्यक्त्व 
होता है ॥ ११॥ 
निमित्तडी ओरसे अश्न 
हिंसाठिक पापनि किये जीव नककमें जाहिं | 
जो निमित्त नहिं काम को तो इम फाहे कहाहिं ॥१२॥ 
जो निमित्त कायकारी नहीं है तो यह क्‍यों कहा जाता है किः 
हिंसादिक पाप करनेसे जीव नरकमें जाते हैं॥ १२॥ 


उपादानकी ओऔरसे उत्तर 


हिसामें उपयोग जहा रहे ब्रह्मके राच। 
तेई नकमें जात हूँ मुनि नहिं जाहिं कदाच ॥१३॥ 
जहाँ आत्माका उपयोग हिंसामें र्ममाण होता है वही नरकमें 
जाता है, मुनि ( भावमुनि ) कंदापि नरकमें नहीं जाते ॥ १३ ॥ 
निमित्तकी ओरसे प्रश्न 
ढया दान पूजा किये जीव सुख्ली जग होय | 
जो निमित्त भूठों कहो यह क्यों माने लोय ॥१४) 
दया, दान और पूजा करनेसे जीव जगमे सुखी होता है। 
यदि निमित्तकों कूठा कहते हो तो लोग इसे क्यों मानते हैं ॥१७॥ 
उपादानकी ओरसे उत्तर 
ढया दान पूजा भल्ती जगत माहिं सुखकार | 
जह अनुभवकों आचरण तह यह बन्ध विचार ॥१५॥ 
दया, दान ओर पूजा भली है तथा जगतमे सुखकी करने- 
वाली है। किन्तु जहों पर अनुभवका आचरण है वहों यह वन्धहूप 
है ऐसा जानना चाहिए ॥ १४ ॥ 
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[ दया, दान ओर पूजादिरूप रागांश सांसारिक सुखका 
कारण भले ही हो, परन्तु स्वाइुभवरूप आचरणकी हृष्टिमं वह 
वन्धका ही कारण है यह उक्त कथनका तात्पय है। ] 

निमित्तफी ओोरसे प्रश्न 
यह तो बात प्रसिद्ध है सोच देख उर माहि। 
नरदेहीके निमित्त विन जिय मुक्ति न जाहि॥१६॥ 
यह बात प्रसिद्ध है कि मनुष्य देहके निमित्त विना जीव 
मुक्तिकों नहीं प्राप्त होता सो क्‍यों ? इसे तूँ ( उपादान ) अपने 
सनमें विचार कर देख ॥ १६॥ 
* उपादानकी ओरसे उत्तर 


देह पीजय जीवको रोके शिवपुर जात। 
उपादानकी शक्ति सों मुक्ति होत रे आ्रात ॥१७॥ 


: हे भाई | देहरूपी पिंजरा जीवको शिवपुर जानेसे रोकता है' 
मात्र उपादानकी शक्तिसे मोक्ष होता है ॥१ण॥ 
निमित्तकी श्रोरसे प्रश्न 


उपादन सब जीव पे रोकनहारों कोन! 
वन] [+ शक [प पी चर 
जाते क्‍यों नहिं मुक्तिम बिन निम्मित्तके होन ॥६८॥ 


उपादान तो सब जीबोमें है, उन्हें रोकनेवाला कोन है ? जब 


ह १, देह पिजरा जीवकी रोकता है यह व्यवहार कथन है। आशय यह 
हैं कि जीव शरीरकी शोर भुक्राव करके शरोरममत्व द्वारा स्वय विकारमें 


रुक जाता हैं तब देहपिजरा जीवको रोकता है ऐसा उपचारसे कहा 
जाता है । 8 
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विना निमित्तके मुक्ति होती है तो फिर थे सोक्षमें क्यो नहीं 
जाते ॥१८॥ 
उपादानकी श्ोरसे उत्तर 
उपादान सु श्रनादिको उलट , रह्षीं जगमाटहि ! 
सुनय्त ही वध चले सिडलोक्को जाहि ॥१६॥ 
जगतमे उपादान अनादिकालसे उल्टा हो रहा है, उसके 
सुल्टते ही वह सीधे ( सच्चे ) मार्गपर चलने लगता है और 
सिद्धलोकको जाता है ॥१६॥ 
निमित्तकी प्रोरसे प्रश्न 
कट अनादि त्रिन निमित्त ही उलट रहा उपयोग | 
ऐसी बात न सभवे उपादान ! तुम जोग ॥२०॥ 
अनाठिकालसे कहीं बिना निमित्तके ही उपयोग उल्टा 
है ५ 
होर हा है! ऐसी बात हे उपादान ' तुम्हारे लिए योग्य 
नहीं है ॥२०॥ 
उपादानकी प्रोरसे उत्तर 
उपादान कह रे निम्मित्त ! हम पे कही न जाय । 
एसी ही जिन फेवली देख त्रिभुवन राय ॥२१॥ 
उपादान कहता है हे निमित्त | बह वात मेरी कही हुई नहीं 
है। तीन लोकके स्वामी केवली जिनेन्द्रने इसी प्रकार देखा है ॥२१९॥ 
निमित्तकी शरसे प्रश्न 
जो टेग्यी भगवानने नो ही साचो आहि। 
हम तुम संग श्रमाटिके वली क्होंगे काहि ॥२२॥ 


' जो भगवानने देखा है वही सच है। किन्तु हमारा ओर 
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तुम्हारा सम्बन्ध अनादि कालसे हो रहा है इसलियें अपन 

दोनोमेसे वल्वान्‌ किसे कहना। दोनो समान हैं. ऐसा तो 
हक. 

मान लो ॥२२॥ 

[ निमित्तके कहनेका ,तात्पय यह है कि जब हमारा और 
तुम्हारा अनादिकालसे सम्बन्ध हो रहा है तो केवल स्वयंकों 
वलवान्‌ नहीं कह सकते। कार्य उत्पत्तिमे ढोनोका स्थान 
वरावर है । ] 

उपादानकी श्रोरसे उत्तर 
उपादान कह्टे वह बली जाको नाश न होथ। 
जो उपजत विनसत रहे बली कहाते सोय ॥२३॥ 
उपादान कहता है कि जिसका नाश नहीं होता वह वलवान्‌ 
ष्हे ५ ञ है 
है । जो उत्पन्न होता है ओर विनाशको प्राप्त हो जाता है वह 
बलवान कैसे हो सकता है ॥२३॥ 
निरमित्तकी ओरसे उत्तर 
उपादान ! तुम जोर हो तो क्यो लत अहार । 
पर निमित्तके योग सों जीवत सब समार ॥२४॥ 
हे उपादान | यदि तुम वलवान्‌ हो तो आहार क्यों लेते 
हो ? सव संसारी जीव पर निमित्तके योगसे जीते हैं ॥२७॥ 
उपादानकी भ्रोरसे उत्तर 
जो अह्ार के जोग सों जीवत है जगमाहिं। 
तो वासी ससार के मरते कोऊ नाहिं॥२५॥ 
यदि आहारके योगसे जगतमे सब जीब जीते हैं तो संसार- 
कस (0. 
वासी कोई भी जीव नहीं मरता ॥२४॥ 
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निमित्तकी ओरसे प्रश्न 


सर सोम मणि अग्नि के निमित्त लम्बे ये नेन । 
अधकार में कित गयो उपादान दृ॒ग टैन ॥२६॥ 
ये नेत्र सूर्य, चन्द्रमा, मणि ओर अग्निके निमित्तसे देखते 
हैं। यदि विना निमित्तके देखा जा सकता है तो दृष्टि प्रदान 
करनेवाला उपादान श्रन्धकारमे कहाँ चला जाता है ॥२६॥ 
उपादानकी ओोरसे उत्तर 


सर सोम मणि अग्नि जो करे अनेक प्रकाश | 
नैनशक्ति बिन ना लखें ग्रधकार सम भास ॥२७॥ 
सये, चन्द्रमा, मणि ओर अग्नि अनेकप्रकारका प्रकाश करते 
हैं तथापि देखनेकी शक्तिके विना दिखलाई नहीं ठेता, सब 
अन्धकारके समान भासित होता है ॥ २७॥ 
निर्मित्तकी श्रोरसे प्रश्न 
कहे निमित वे जोव को मो विन जगके माहि। 
सर्वे हमार वश परे हम ब्रिन मुक्ति न जादि ॥र८॥ 
निमित्त कहता ह कि जगतमे ऐसे कोन जीव हैं जो मेरे 
विना हो ? सब जीव हमारे वश पडे हुए हैं। मेरे बिना मोच्त भी 
नहीं जाते ॥ २८॥ 
ठपादानकी श्रोरसे उत्तर 
उपादन कह रे निमित्त ! ऐसे बोल न बोल | 
तोड़ो तज निज भजत है ते ही करें किलोल ॥२६॥ 
उपादान कहता हैं कि हे निमित्त | ऐसी वाणी मत वोल | 
जो तुमे त्यागकर अपने आत्माका भजन करते हैं थे ह 
किलाल करते हैं--अनन्त सुखका भोग करते हैं ॥ २९ ॥ 


२० 


है] 
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निमिन्न की ओरतसे प्रश्न 
कह निमित्त हमकों ते ते कम शिव जात । 
पच महात्रत प्रगट है ओर हु क्रिया विख्यात ॥३०॥ 
निर्मित्त कहता है कि जो हमारा त्याग कर देते € वे मो 


केसे जा सकते है ) मुक्तिके लिए निमित्तरुपसे पॉच महात्रत 
ता प्रगट है ही ऑर दूसरी क्रियाये भी प्रसिद्ध है ॥३०॥ 


उपादानकी ओरमे उत्तर 
पच महात्रत जोग त्रय ओर सकल व्यवहार | 
पग्कोीं निमित्त खपायके तब पहुचे भव पार ॥३१॥ 
पॉच महात्रत, तीन योग ओर सकल व्यवहाररूप जो पर- 
निमित्त है. उसे खपा करके ही यह जीव संसारसे पार होता 
है ॥ ३१॥ 
[ यहाँ पर पॉच महान्रत आदिरूप वाह्य व्यापारसे चित्तृत्ति 
हटाकर अन्तद्ष्टि होना ही निमित्तोको खपा देना है । ] 
नि्मित्तकी ओरसे प्रश्न 
कहे निमित्त जगमें बडणो मोर्ते बडो न कोव | 
तीन लोक के नाथ सब मा प्रसाद तें हाय ॥३२॥ 
निमित्त , कहता है. कि जगतमें में बड़ा हूँ, मुझसे वड़ा कोई 
नहीं है, जो जो तीन लोकके नाथ होते हैँ वे सब मेर असादसे 
ते है। 
उपादानकी ओरसे उत्तर 
उपादान कहे तू कहा चहँ गतिम ले जाय | 
तोप्रसाद तें जीव सब ढुःखी होहिं रे भाव ॥३३॥ 
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है ज। 3 कप क ७५, 

उपादान कहता है कि दूँ कोन ? तृ ही तो चारो गतियोमें 
ज्ेजाता है। हे भाई | तेरे ही प्रसाव्से सब जीव दुखो होते 
नो 
हैं ॥३३॥ 

[निमित्ताधीन दृष्टि हानेसे यह्‌ जीव चारो गतियोमे परिभ्रमण 
करता है भ्रोर अनन्त ढुःखोंका पात्र होता हैँ यह दिखलानेके 
लिए यहा पर ये कार्य व्यवहारनयसे निमित्तके कहे गये है] 


६ 


निमित्तकी ओोरसे प्रश्न 
कह निर्मित्त जो हु सहै सो तुमप्र हमह्ि लगाय | 
सुत्ी कोन ते होत है तानो देहू बताय ॥३४॥ 
निमित्त कहता है कि जीव जो दुख सहता है उसका ढोप 
तुम हमी पर लगाते हा | िन्‍्तु किस कारणसे जीव सुखी होता 
हैं उस कारणका भी तो वतलाओं ॥३४॥ 
उपादानकी श्रोरसे उत्तर 
जो मुख की तू सुपर कह सो सुपर तो मुफ़ नाहि ! 
ये सुत्र दुप के मल ई सुर अ्रविनाशी माहिं ॥३५॥ 
जिस सुखका तू सुख कहता है वह मुख सुख नहीं है । ये 
सासारिक सुख दुखफे मूल ( कारण ) हैं। सब्या मुख अविनाशी 
आत्माक्रे भात्तर हैं ॥३४॥ 
निमित्तको श्रोरसे प्रश्न 
अविनाशी घद घट बसे सुत्र क्यो विलसत नाहि। 
शुभ निमित्त के योग विन परे परे विललाहि ॥३६॥ 
अविनाशी आत्मा घरट-घटमे निवास करता है फिर सुख 
प्रकाशमे क्यो नहों आता | शुभ निमित्तका योग न मिलनेसे परे 
परे विलताते हैं अथात्‌ दुग्बी होते हैं ॥३६॥ 


नर 
छ 
ए 
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उपादानकी ओरसे उत्तर 
शुभ निमित्त इस जीव को मिल्यो कट भवसार | 
पे इक सम्बंदश बिन भटठक्त फिल्‍या गंवार ॥३ज।ी 
इस जीवकोी शुभ निमित्त कई भवोमे मिले, परन्त एक 
सम्यग्दशनके बिना यह मृखे हुआ भटक रहा 7 ॥३७॥ 


निमित्तकी ओरसे प्रश्न 
सम्यदर्श भय कड़ा लरित मुक्ति मे जाहि। 
आगे ध्यान निमित्त है मे शिव का पहचाहि ॥$८॥ 
सम्बग्दशन हानेंसे क्या जीव शात्र ही माक्षम चल जाते 
बी छ निमित्त डे व्यदी..] / हे 
हैं) आगे भी ध्यान निमित्त हैं। वह माक्तम पहँचाता है ॥३८॥ 
उपादानकी औओरसे उत्तर 
छार स्ान वी धारणा मोर योग की गीत । 
तोरि कम के जाल वो जार लई शिव प्रीत ॥5६॥ 
जो जीव ध्यानकी धारणाका छाइकर ओर योगकी परिपाटी 


कक इथड के 


को माइकर कमके जालकों ताड देत है थे मात्नस प्रीति जोड़ते 
हैँ अथात्‌ मात्त जाते हैं ॥३९॥ 
निमित्तकी हारमें उधादानदी जीत 
तब निमित्त हात्रों तहोंअ्रत्र नर्टि जोर चसाव | 
उपादान शिवलोक मे पहरुंच्या कम सपाय [४०॥ 
तथ वहाँ निमित्त हार जाता है । अ्रव उसका छुछ जार नहा 

चलता | ओर उपाद्मन कर्मा का ज्ञयकर शिवलाकम पहुँच जाता 
हैं ॥[४०॥ 
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उपादान जीत्यो तहा निज बल कर परकास | 
मुख अनन्त ध्रव भोगवे अत न वसन्यों तास ॥४१॥ 
उस अवम्थाके होनेपर अपने वल (वीये ) का प्रकाश कर 
उपादान जीत जाता है ओर उस अनन्त शाश्वत सुखका भोग 
करता है जिसका अन्त नहीं कहा गया है ॥४९॥ 
प्रन्तिम निष्कर्ष 


उपादान अ्रु निमित्त ये सब जीवन पे वीर | 
जो निज शक्ति सभार हो सो पहुँचे भवतीर ॥४२॥ 
इपादन और निमित्त थे सभी जीवोके हैं, किन्तु जो वीर 
अपनी शक्तिको सम्हाल करते है वे ससारसे पार होते है॥४२॥ 
उपादानको भहिसा 


जिया” महिमा ब्रह्म वी केसे बरनी जाय । 
वचन श्रगोचर वस्तु दे कहि वो वचन वताय वश 
हे भाई | ब्रह्म (आत्मा ) की सहिमाका केसे वणन किया 
जाय ” बचन-अगाचर वस्तु हैं, उसकों वचन बनाकर कही 
है ॥४१॥ 
सवादका फल 
उपादान अर निमित्त को सरस वन्या सवाद | 
समहष्टि को सरल है मरुख को वकबाद ॥|४४॥ 
उपादान ओर निमित्तका यह सरस सवाद बना है। यह 
सम्यर्दप्रक्षे लिए सरल है । परूतु मू्खे ( अज्नानी ) के लिए 
बकवाद प्रतीत होगा ॥४७॥ 





००4९०. 


१ "भैया यह कविवरको स्वयंकी उपाधि है। वे इस दोहेंमे प्रपनेको 
सम्बोधित करके वह रहे हैं । 


३१० जनतत्त्वमीमासता 


सवादकी प्रामाणिकताका नि्ँश 


जो जाने गुण ब्रह्म के सो जाने यह भेद | 
साख जिनागमसो मिले तो मत कीज्यो खेठ ॥४५॥| 


जो त्रह्मके गुणोको जानता है बही इसके रहस्थकों जानता 
है। इस ( सवाद ) को साज्ञी जिनागमसे मिलती है इसलिए 
खेद नहीं करना ॥४५४॥ 


अन्धऊर्ताका नाम और स्थान 


नगर आगरा अग्र है जेनी जन को वास | 
तिह थानक रचना करी भैया? स्वमति प्रकाश ॥४६॥ 


आगरा नगर मुख्य है। वहाँ जेनी लोगोका निवास है। 
उस स्थानमे भेया भगवतीदासने अपनी सतिके प्रकाशके अनुसार 
यह रचना की है ॥४६॥ 


रचनाकाल 


सवत्‌ विक्रम भूष को सत्तरहसे पचास | 
फाल्गुन पहले पक्त में दशों दिशा परकाश ॥४७॥ 


विक्रम सम्बत्‌ १७४० के फाल्गुन मासके प्रथम पक्षमें दशों 
संवादकी ७ के 
दिशामे प्रकाशके अर्थ इस संवादकी रचना की गई है ॥०७॥ 


कविवर मैया भगवतीदासने उपादान और निमित्तका यह 
संवाद लिखा है। यह केवल संवाद ही नहीं है। किन्तु इसमें 
उन्होंने विवेचनका जो क्रम रखा है उससे प्रतीत होता है 
कि संसारी जीवके मोक्षमार्गके सनन्‍्मुख होनेपर उसके मनसे 
निमित्तका विकल्प किस प्रकार हटकर उपादानका जोर वढ़ जाता 
है। उनके विवेचनकी खूबी यह है कि वाह्ममें कहाँ किस अवस्थाके 
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होनेमे कौन निमित्त है इसे भी वे बतलाते जाते हैं. ओर 
साथ ही वे यह भी चतलाते जाते है कि उपादनकी तेयारी विना 
तदनुरूप अन्तरन्ञ अवस्थाका प्रकाश होना त्रिकालमे भी सम्भव 
नहीं है, इसलिए जो उपादानकी तेयारी है बही उस अ्रवस्थाके 
प्रकाशका मुख्य हेतु है। यदि उपाद्यनकी बेसी तैयारी न हो तो 
उस अवस्थाके अनुरूप निमित्त भी नहीं मिलते, इसलिए काये 
सिद्धिमे मुख्य प्रयोजक उपादानकों ही सममना चाहिये। 
सम्यग्दष्टि जीवकों इस सत्यका दर्शन होजाता है, इसलिए वह 
अपने अन्तरगकी तेयारीकों ही कार्यका प्रयोजक मानकर उसीकी 
उपासनाम हृढ प्रतीक्ष होता है। वह निमित्तोके मिलानेकी फिक्रको 
छोड देता है। निमित्त पर हैं उनमेसे कब कोन पदार्थ किस 
कार्यके होनेमे निमित्त होनेवाला है. यह साधारणतया छद्मम्थके 
ज्ञानऊे बाहर है, क्योकि जो पदार्थ लोकमे लघु माने जाते हैं 
वे भी कभी कभी उत्तम कार्यके होनेमे निमित्त हांते हुए ठेखे जाते 
हैं। साथ ही ज्ञा पदार्थ लोकमे अमुक कार्यके हानेमे निमित्त 
रूपसे कल्पित किये गये हैं उनके सद्भावम वह काय होता ही है' 
यह निर्णय करना भी सम्भव नहीं है। इस प्रकार जहाँ निमित्तोंके 
विपयम यह स्थिति हैं वहोँउपादानके विपयमें ऐसा नहों कहा 
जा सकता, क्योकि जिस उपादानसे जो कार्य हांता है वह निश्चित 
है। इसलिये जो मोक्षमार्गके इच्छुक प्राणी हैं. उन्हें निमित्त 
मिलानकी फिक्र छाडकर अपने उपादानकी सम्हालकी ओर ही 
ध्यान देना चाहिए । उसकी सम्हाल होनेपर निमित्तोकी सम्हाल 
अपने आप हो जाती है । उनके लिए अलगसे प्रयत्न नहीं करना 
पडता | उदाहरणाथ मान लो एक्र आदरमीकों शव देखनेसे वेराग्य 
धारण करनेफी इच्छा हुई, दूसरे आदमीकों अपना सफेद्र केश 
देखनेसे वेराग्यकों धारण करनेकी इच्छा हुई, तीसरे आदमीकों 
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घरकी कलहसे उबकर वैराग्यक्ा धारण करनेकी इच्छा हुई ओर 
चौथे आदमीकों दूसरेके वेभव देखनेसे वेराग्यकों धारण करने 
की इच्छा हुईं। अब यहॉपर विचार कीजिय कि ये सब वैराग्यकों 
धारण करनेकी इच्छाके अलग अलग निमित्त होते हुए भी 
इनमेंसे किस निम्ित्तका बुद्धिप्वंक मिलाया गया है । यहाँ यही 
तो कहा जायगा कि उन मनुष्योके बेराग्यके याग्य भीतरकी 
तेयारी थी, इसलिये वेसी इच्छा होनेमे ये निमित्त होगये ओर 
यदि उस थोग्य भीतरकी तेयारी न होती तो ये होते हुए भी 
निमित्त नहीं होते | 


उदाहरणार्थ--कोई मनुष्य वाह्मरूपमें मुनिलिब्ञकों स्वीकार 
करता है पर उसके भावलिड्ड नहीं होता। इसके विपरीत 
कोई मनष्य जिस कालमे भावलिद्अकां स्वीकार करता हैं. उस 
कालमें उसके द्रव्यलिड्न होता ही हैं। इससे स्पष्ट हैँ कि 
उपादानके साथ कार्यकी व्याप्ति है निर्ित्तके साथ नहीं। 
इसलिए इससे यही तो निष्कर्प निकला कि कायकी सिद्धिमे 
जैसा उपादानका निग्रम है वसा निमित्तका कोई नियम नहों है 
और जो जिसका नियामक नहीं वह उसका साधक नहीं माना 
जाता | अतएव कार्य अपने योग्य उपादानस ही होता है यही 
निर्णय करना चाहिए | सम्यम्दष्टिका यही भाव रहता है, इसलिए 

ससारसे पार हो जाता है ओर मिथ्याद्ृष्टि निमित्तोको 
डठाधरीम लगा रहता है इसलिए वह ससारमे गाते लगाता 
रहता है। यही कारण है कि सम्यग्धष्टि जीव निमित्तोकी उठाधरी- 
की फिक्रसे मुक्त होकर एकमात्र अपने उपादानकी सम्हाल करता 
है यह उक्त कथनका तात्पर्य है। जिस प्रकार पर्डित प्रवर भेंया 
भगवत्तीदसजी ने इस अनग्तरग रहस्थकों प्रकाशमे लानेके लिए 
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यह सबाढ लिखा है उसी प्रकार परिडतप्रव॒र वनारमीदसजीने 
भी इस विपयकी भीमासा करते हुए सात दोहे लिखे है जा इस 
प्रकार है ;-- 

[ परिटत प्रवर बनारसीदासजी ] 

निमित्तकी भोरसे अपना समर्थन 


गुरु उपदेश निमित्त त्रिन उपादन बलहीन | 
ज्यो नर दूजे पाव त्रिन चलवे को आधीन ॥१॥ 
हो जाने था एक ही उपादन सो काज। 
थके सहाई पान त्रिन पानी माहि जहाज ॥३॥ 
जैसे आदमी दूसरे पेरके विना चलनेके लिए पराधीन हू 
उसी प्रकार गुरुके उपदेशऊे ब्रिना उपादान भी बलहीन हैं ॥0॥ 
अफेले उपादनसे ही कार्य हा जाना चाहिए था ( परन्तु 
देखनेमे कि को स्५, #घ ५ 
देखनेम ता ऐसा आता हैं कि ) पानीम पवनकी सहायताके विना 
जहाज थक जाता है ॥२॥ 
उपादानकी श्रोरसे उत्तर 
जान नेन किरिया चरण दोऊ शिवमग थार । 
उपादान निश्चय जह्य तक्टा निमित्त व्यवह्र ॥रे॥ 
सम्यग्तान रूपी नेत्र ओर सम्यक्तचारित्र रूपी पग ये ढानों 
मिलकर मोज्षमागंकों धारण करते हैं। जहा उपादानस्वरूप 
आप [ बे ह ब 
निश्चय मोक्षमागं होता है वहा निमित्तस्वरूप व्यवहार मोज्ञमार्ग 
होता ही है ॥३॥ 
उक्त तथ्यका पुन समर्थन 
उपादन निजगुण जहा तह निमित्त पर होय। 
मभेदशान परमाणुविधि विरला बूके कोय ॥४॥ 
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जहाँ पर उपादानस्ररूप आत्मगुण होता है वहाँ परपदार्थ 
निमित्त स्वतः होता है। यह भेदज्ञानरूप प्रमाणकी विधि हैं। 
इसे कोड विरला ( भेदल्नानी ) जीव ही जानता है ॥9॥ 


[ निश्चयनय केबल उपादानकों स्वीकार करता हैं और 
व्यवहारनय निमित्तकों स्वीकार करता है । किन्तु प्रमाण इन 
दोनाका स्वीकार करता है सो उसका तात्पय यह हैँ कि जहाँ पर 
उपादान कार्यहूप परिणत होता है वहाँ पर परपदार्थ, स्वयमेच 
निमित्त होता है। उसे जुटाना नहीं पड़ता | ] 


काय्रका विधेक 


उपादान बल जह तदा नहिं निमित्त-कों दाव | 
एक चक्र सो रथ चले रविको वह त्वमाव ॥५॥ 


जहाँ तहाँ उपादानका वल है । निमित्तका दाव नहीं लगता 
क्योकि सूयंका यही स्रभाव है कि उसका रथ एक चक्रसे चलता 
है ॥ ६ || 

[ यहाँ उक्त कथन द्वारा यह दिखलाया गया है कि उपादान 
स्वयं कार्यरूप होता है। कार्यरूप होनेमे मिमित्तकों कोई स्थान 
नहीं। वह कार्यके होनेमें निमित्त है इतने मात्रसे यह नहीं कहा 
जा सकता कि उसंसे कार्य होता है, क्योकि ऐसा मानने पर वस्तु 
व्यवस्थाका कोई नियामक नहीं रह जाता | | 


से वम्तु असहाय हाय नहा तहा निमित्त है कोन। 
ज्यों जहाज परवाह में तिरें सटज बिन पौन ॥६॥ 


जिस प्रकार पानीके प्रवाहमे जहाज बिना पवनके सहज 
हे 9 की दसरेकी 
चलता है उसी प्रकार जहाँ श्रत्येक कार्यकी दूसरेकी सहायताके 
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बिना सिद्धि होती है वहाँ निमित्त कोन होता है ॥क्षा। 

[ यहॉपर वस्तुका असहाय स्वभाव वतलाया गया है | उत्पाद 
ओर व्यय यह पानीका प्रवाह है तथा वस्तु यह जहाज है | जिस 
प्रकार पानीके प्रवाहम जहाज खभावसे गमन करना है उसी प्रकार 
वस्तु अपनी योग्यतासे सदशपने ध्रुव रहकर उत्पाद-ययरूप 
प्रवाहमें बहती है। अन्यकी सहायता मिले तो यह परिणमन हो 
और अन्यकों सहायता न मिले तो परिणमन न हो ऐसा नहीं 
है | इसलिए वस्तुस्वभावकी दृष्टिसे प्रत्येक परिणमन स्वभावसे 
ही होता है। ऐसा सममना चाहिए | ] 

उपादान विधि निरचन है निमिध उपदेश । 
बसे जु जेसे देश में धरे सु तेमे मेष ॥७॥ 

उपादान विधि निबंचन है और निमित्त कथन मात्र है। 
जो जैसे देशमे ( जिस अवस्थामें ) निवास करता है ( रहता है ) 
वह उसी भेपको ( उसी अवस्थाकों ) स्वय धारण करता है ॥०॥ 
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